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Pensar o corpo me dd uma espécie de calafrios.
Sem palavra falada ele guarda o encanto de calar a frieza do mundo.
O corpo, cala frios.

A existéncia cabe no espaco de 1,60 de altura,
mas se prolonga para as periferias de uma foto 3x4.
Tudo cabe no corpo.

Tenho pensado nesse sujeito que é corpo.

Sujeito corporeo.

O corpo se veste de existéncia e coleciona instantes.
Corpo presente.

Corpo pulsante.

Corpo pensante.

O corpo guarda o inicio e o fim e
sabe de mim como um didrio escrito no por do sol dos dias.
Eu nada seria além do instante que sou.

O corpo guarda a riqueza e a gloria de um povo.
O corpo mostra a miséria e a guerra de outros.
O corpo reluz ouro e cheira a incenso.

Celebra a colheita e diz adeus aos mortos,

de corpo?

Tem corpo sendo engavetado em criado-mudo.

Tem corpo mofando, atrofiando, tem corpo sendo esquecido.
Tem corpo sobrevivendo a era dos clones, dos drones, dos nudes,
das selfies, das proteses, do chd verde.

Pague 1, leve 2/ PROMOCAO! BBB...

Tem corpo sendo educado.

Tem corpo sendo lembrado, tem corpo sorrindo, tem corpo sendo dangado.
Saborear o mundo em estrofe de danca.

Dancar as cores, as dores, as promessas e as bromélias.

Quanto poder habita a epiderme do pensamento?

A danga impede o corpo de morrer de cliché.

O corpo é poema.

Afinal, gente adoece por conta de poemas presos.
E o corpo, cala frios.

Juliana Martini Camazzola
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RESUMO

O presente texto, apresentado como dissertacdo junto ao Programa de Pds-Graduacdo em
Educacdo da Universidade de Caxias do Sul (PPGEd — UCS), através da Linha de Pesquisa
Historia e Filosofia da Educacdo, tem como objetivo analisar qual a contribuicdo da Danca
Contemporanea no processo formativo do sujeito corpéreo, a fim de questionar o predominio
da razao imaterial sobre os sentidos e reivindicar o lugar imprescindivel que o corpo ocupa na
genuina constituicdo do saber e do tornar-se humano. Este trabalho tem sua estrutura marcada
pela descricdao fenomenoldgica de referenciais conceituais caros ao tema, seguida da andlise,
interpretacdo e aplicacdo hermenéutica dos mesmos. Fundamenta-se na no¢do do corpo
filosofico, com destaque a ontologia dualista de Descartes (1991, 1999) e a fenomenologia de
Merleau-Ponty (2011); do corpo na contemporaneidade, imerso em uma realidade fortemente
marcada pelos avancos do capitalismo, da tecnologia e da midia, contribuindo para a
elaboracdo deste capitulo inimeros autores dentre os quais Ball (2010), Bauman (1999),
Debord (1997), Duarte Junior (2000), Elias (1994), Foucault (1997, 2007), Hall (2005), La
Boétie (1982), Le Breton (2003), Lipovetsky (1989), Mauss (2003), Sibilia (2002) e do termo
sujeito corporeo, reforcando a condi¢do corporea do saber e a mundanidade da constituicdo
do “Eu” no mundo através dos estudos de Bondia (2002), Damdsio (2000, 2005), Dewey
(1958, 2010), Katz e Greiner (2005, 2006), Lakoff e Johnson (2002); pensando também, a
experiéncia artistica em Danca Contemporanea como agenciadora e potencializadora do
conhecimento e formacao humana integral a luz dos escritos de Fux (1983), Garaudy (1980),
Paviani (1991, 2010), Portinari (1989), Vianna (2005), dentre outros. O texto toma a direcdo
tedrica em favor de uma concepcdo de educacgdo indissocidvel da razao sensivel e, logo, do
corpo, sendo que, ao se abordar o processo educativo se estara fazendo referéncia ao
fendmeno humano que é a formacgdo em todas as suas instancias existenciais e ndo somente a
educacdo formal praticada dentro das instituicdes de ensino. Destaca-se os limites do
paradigma racionalista e de uma educacdo baseada unicamente na objetividade cientifica, que
inferioriza o corpo e a sensibilidade e privilegia um suposto ser-saber incorpéreo. O didlogo
entre filosofia, arte e educacdo oferece ferramentas conceituais para propor espacos de
experimentacdo e investigacdo de outros sabores-saberes, ampliando o conceito de
racionalidade e posicionando filosoficamente o corpo e a sensibilidade como vias de acesso
ao conhecimento e como fontes de formacdo humana. E a busca por uma educacdo que
permita ao sujeito transformar-se para além do que ja é. Educacdo enquanto abertura
existencial. Formar-se outro. Educacao-rio.

Palavras-chave: Corporeidade. Sentidos. Danca. Arte.



ABSTRACT

The present text, presented as a dissertation with the Postgraduate Program in Education of
the University of Caxias do Sul (PPGEd - UCS), through the Research Line History and
Philosophy of Education, aims to analyze the contribution of Contemporary Dance in the
formative process of the corporeal subject, in order to question the predominance of
immaterial reason over the senses and to claim the indispensable place that the body occupies
in the genuine constitution of knowledge and of becoming human. This work has its structure
marked by the phenomenological description of conceptual references expensive to the theme,
followed by the analysis, interpretation and hermeneutical application of the same ones. It is
based on the notion of the philosophical body, with emphasis on the dualist ontology of
Descartes (1991, 1999) and Merleau-Ponty's phenomenology (2011); of the body in the
contemporary world, immersed in a reality strongly marked by the advances of capitalism,
technology and the media, contributing to the elaboration of this chapter countless authors
among which Ball (2010), Bauman (1999), Debord (1997), Duarte Junior (2000), Elias
(1994), Foucault (1997, 2007), Hall (2005), La Boétie (1982), Le Breton (2003), Lipovetsky
(1989), Mauss (2003), Sibilia (2002) and the term corporeal subject, reinforcing the bodily
condition of knowledge and the worldliness of the constitution of the "I" in the world through
the studies of Bondia (2002), Damasio (2000, 2005), Dewey (1958, 2010), Katz and Greiner
(2005, 2006), Lakoff and Johnson (2002); also thinking about the artistic experience in
Contemporary Dance as an agent and potentiator of knowledge and integral human formation
in light of the writings of Fux (1983), Garaudy (1980), Paviani (1991, 2010), Portinari (1989),
Vianna (2005). The text takes the theoretical direction in favor of a conception of education
inseparable from sensible reason and, therefore, from the body, being that, if one approaches
the educational process, one will be referring to the human phenomenon that is the formation
in all its existential instances and not only the formal education practiced within the schools.
It highlights the limits of the rationalist paradigm and an education based solely on scientific
objectivity, which inferiorizes the body and sensitivity and privileges a supposed incorporeal
being-knowing. The dialogue between philosophy, art and education offers conceptual tools
to propose spaces of experimentation and investigation of other flavors-knowledge, extending
the concept of rationality and philosophically positioning the body and sensitivity as avenues
of access to knowledge and as sources of human formation. It is the search for an education
that allows the subject to transform beyond what is already. Education as an existential
opening. Become another. Education-river.

Keywords: Corporeity. Senses. Dance. Art.
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1 INTRODUCAO

Fico a saborear o rio.

Convido-te a saborear comigo.

Esta dissertacdo se assemelha ao rio que estou a
saborear.

Palavras em fluxo como a dgua que corre pelo rio
que saboreio, saboreias.

Nao me detenho a saber onde comeca e onde
termina esse fluxo.

Saboreio, saboreias.

Esta escrita propde-se a saborear o corpo, seus cursos, margens e profundezas,
navegando pelo rio do conhecimento mundano e mergulhando nas possibilidades de
construcao do saber e da formacao humana através da arte da Danca Contemporanea. Refletir
sobre a corporeidade, o gesto dancado e a educacgdo sensivel é lancar-me em meio ao oceano
de indagacdes e proposicdes que os buscam definir, delimitar, enquadrar, amordacar. Como
negar, porém, o fato de o corpo, a danca e a educacdo, serem eles mesmos, transito e
passagem?

Viver implica agir, agir como seres corporeos que somos. A existéncia é um eterno
movimentar-se pelo tempo e espaco. Viver é mudanca, processo, movimento, fluxo,
impermanéncia. Viver é estado de sempre presente. Somos, inegavelmente, este instante e é
no instante que o corpo se torna poténcia do existir. Corpos-rio.

O surgimento desta pesquisa estd ancorado as experiéncias, vivéncias, pesquisas e
mergulhos que tenho feito na Danca Contemporanea. O contato inicial se deu através de uma
experiéncia artistica no ensino superior desenvolvida no Curso de Educacdao Fisica da
Universidade de Caxias do Sul e pertencente ao Nucleo de Pesquisa Ciéncias e Artes do
Movimento Humano - o Grupo ArticulAcdes'. Tive a oportunidade de, por cinco anos, ser
intérprete-criadora no Grupo, conhecendo a arte da Danca Contemporénea e do saber-se

corpo.

'O Grupo Articulagdes foi criado em 2009, sob a coordenacio da Prof* Dr* Sigrid Nora, sendo formado por
académicos do curso de bacharelado e licenciatura em Educacdo Fisica da Universidade de Caxias do Sul.
Durante os encontros os integrantes vivenciavam diferentes praticas artisticas cabiveis ao movimento:
performance, instalacéo, intervencéo e danga, dentro das quais os integrantes vivenciavam danca classica, danga
contemporanea, danga de saldo, histéria da arte, composicdo coreografica, lutas marciais e até capoeira.
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No Trabalho de Conclusdo de Curso? busquei identificar influéncias das experiéncias
corporais vividas pelos ex-integrantes do Grupo ArticulA¢oes durante sua participacdo como
intérpretes-criadores em Danca Contemporanea no ambito universitdrio. Na riqueza dos
processos desenvolvidos ao longo do tempo dentro do Grupo, observou-se que os sujeitos
foram capazes de utilizar seus corpos com maior liberdade, estando abertos a novas
experimentacdes e superando limitacdes; observou-se ainda grande avango relacionado com
questoes de afetividade, comunicacdo verbal e nao verbal, personalidade e autoconhecimento,
sendo que os participantes afirmaram ter criado uma visdo mais critica ap6s o ingresso no
Grupo.

O dialogo entre Arte e Ciéncia despertou um novo olhar diante do corpo. Carregava
comigo a ciéncia da drea da Educacdo Fisica, ainda tdo técnica, tdo voltada aos aspectos
fisiologicos e de treinamento, limitando-me ao ser meramente biologico. A Arte, mais
especificamente a Danga Contemporéanea com a qual tive contato durante meu viver no Grupo
ArticulAcoes, propos uma verdadeira fusao entre corpo e sujeito, uma outra maneira de
perceber o mundo e de me perceber inteiramente neste mundo. Passei, entdo, a ndo mais
alimentar o verbo ter (um corpo), passando a descobrir-me sendo (corpo, ou corpos), e mais,
estando corpo.

Penso o corpo como abertura para o mundo, fonte de afetos e poténcias, devir®
humano. Penso 0 mundo como um rio que passa. Penso sobre como neste momento estou a
pensar. Que partes de mim estdo a pensar? Posso pensar que penso por partes? Posso, talvez,
simplesmente ndo pensar?

Escrevo e observo ao meu redor. Escrevo e sinto o perfume do chdo recém limpo.
Escrevo e movo minha cabeca (sem pensar?). Espero pacienciosamente o sabor das palavras
que quero lhe oferecer. Silencio e penso. Penso com a gripe que me acompanha, penso com a
chuva que se arma 14 (aqui) fora, penso no espaco desta biblioteca - que penso ser o lugar
apropriado para pensar? Pensar tem lugar? Onde estaria o pensamento? Que bobagem a
minha, ndo paro de pensar! Existe pensamento sem corpo? Existe corpo sem pensamento?

A filosofia se caracteriza como um “espanto” diante da vida, dos hdbitos, das

convencoes. Filosofar é indagar sobre as incertezas que nos cercam, é ser verdadeiramente

2 CAMAZZOLA, ]J. M.; BONONE, C. G.; BELLINI, M. A. B. C. A influéncia do Grupo Articulagdes na
formacgéo de estudantes de Educacdo Fisica: Académicos/bailarinos compondo novos repertdrios no contexto do
ensino superior. In: Gislaine Sachett; Valéria Heydrich. (Org.). Pdgs. de Danca. led. Caxias do Sul: Quatrilho
Editorial, 2014, v. 1, p. 119-137.

3 Designa a concepgao do ser como processo, do ir sendo, do acontecimento constante do torna-se ser.
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amigo do saber, sem querer domina-lo. E desestabilizar o espaco-tempo. E inquietar a propria
existéncia. Perguntar, enfim: como pode o saber nascer da carne?

O mundo, antes de ser tomado como matéria inteligivel, surge a nés como fenomeno
sensivel, como objeto tnico e exclusivo de nossa experiéncia corpdrea. No corpo repousa
nossa capacidade primeira de relacao e apreensao do real: sao os sentidos que nos fornecem
os elementos iniciais de aproximacdo com os objetos, com o meio e com os outros. A cada
troca entre corpo e ambiente novos elementos sdo entdo incorporados ao nosso ser, fundindo-
se a tudo aquilo que ja trazemos em nossa bagagem existencial. Esse processo € individual e
intransferivel, resultando em novos sabores-saberes que, agregando-se ao corpo de quem 0s
possui, tornam-se qualidade sua, feito um alimento a sua existéncia.

O mergulho no Mestrado em Educacédo surgiu como possibilidade de aprofundamento
destas questoes. Esta pesquisa, pertencente a Linha de Pesquisa Histéria e Filosofia da
Educacdo, busca entdo, relacionar o corpo, a Danca Contemporanea e a formacdo integral do
sujeito. Com este olhar, procura dar conta dos limites da pura razdo diante da necessidade de
posicionar filosoficamente o corpo e a sensibilidade como vias de acesso ao conhecimento e
como fontes de formacao humana.

Assume-se, nesta pesquisa, o entendimento do corpo enquanto o proprio sujeito:
sujeito corpdreo, uma vez que ser significa, sobretudo, ser com o corpo, ser-corpo, refletindo
conjuntamente o entendimento de que pensamento e formacdo humana nunca poderdo ser
analisados separadamente da experiéncia corporea.

Os espacos que habitamos, as pessoas com quem convivemos, as acdes que
desenvolvemos, os livros que lemos, os filmes que assistimos, as artes que apreciamos vao
arquitetando nosso corpo, nosso “Eu”, em uma complexa e ininterrupta rede de
atravessamentos existenciais. Eu-corpo. Da mesma forma, por meio de suas cicatrizes
culturais, sociais, politicas, estéticas, filosoficas e cientificas, o corpo reflete a pertenca a um
determinado tempo-espaco. Olhar para o corpo, é olhar para a sociedade ao qual ele pertence,
cada qual com suas normas, proibicoes, policiamentos, exaltacoes e liberdades; falar do corpo
é falar da propria realidade humana.

O corpo torna-se condicdo para a existéncia do sujeito, constituindo sua prépria
humanidade. Corpo e sensibilidade tomam posicdo central no debate em torno da formacéao
humana. E a saida de uma condi¢éo meramente de estar no mundo, para a condicio de fazer-
se mundo, sendo a mundanidade o movimento primeiro da constituigdo do “Eu”.

Somos herdeiros de uma cultura filoséfica e, inseparavelmente, cientifica que busca na

racionalidade universal o acesso ao conhecimento, observamos ainda uma grande dificuldade
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em admitir que a dimensédo sensivel humana também consiste em uma forma poderosa de
saber e formar-se. O avanco da racionalizacdo cientifica resultou em uma fragmentacdo e
especializacdo cada vez maiores, o conhecimento acerca do homem foi dividido em
compartimentos isolados, isso deixou escapar a unidade que lhe é inerente. Podemos afirmar,
seguindo o conceito de Georg Lukacs®, que reificou-se o homem e tudo aquilo que o
caracteriza como humano. Reificou-se também o corpo, sendo este frequentemente abordado,
ao longo de nossa histéria, como elemento inferior.

Este preconceito em relacdo ao saber sensivel inundou também nossas praticas sociais,
culturais e educativas ao longo do tempo e, na contemporaneidade, outros elementos podem
estar contribuindo para o enrijecimento da corporeidade e subjetividade humanas. O corpo
encontra-se hoje dominado pelo capitalismo e pelos avancos tecnoldgicos; é afetado
diretamente pelas imagens veiculadas pela midia, parecendo viver segundo as regras do
consumismo e exibicionismo exacerbado.

Ao adotar uma concepcao de educacao indissocidvel da razdo sensivel, e logo, do
corpo, podemos entdo abordar a prética artistica, e neste caso, a Danca Contemporanea, como
promotora e agenciadora de processos educativos e formativos. Trata-se aqui de vislumbrar
um novo horizonte para a educacdo que se faca no e pelo corpo, na arte e pela arte,
devolvendo a unidade do sujeito, que por muito tempo, e ainda hoje, se vé fragmentado e
analisado segundo ideais dicotomicos.

Neste mergulho académico o foco se volta para a Danca Contemporanea por trés
motivos principais: pela proximidade pessoal com esta arte, ja destacada anteriormente; pela
sua prdtica possibilitar a utilizacdo de diferentes linguagens artisticas (mdusica, literatura,
teatro, pintura, e diferentes estilos e técnicas de danca), sendo que, ao analisar e refletir sobre
a Danca Contemporanea se estard, de maneira (in)direta, atentando para as demais praticas
artisticas que a compdem; e pelo fato de ela considerar o corpo em sua totalidade e
complexidade através de um conjunto de experiéncias multidisciplinares, o que possibilita lhe
considerar como promotora de um novo entendimento de corpo e formacdo humana na
contemporaneidade.

Busca-se, ao refletir sobre estes processos, compreender o que 0 movimento, 0 gesto

dancado e a linguagem ndo-verbal estao sendo capazes de desvelar acerca da formacao

Y Em seu livro Histéria e Consciéncia de Classes (1923), Georg Lukacs desenvolve o conceito marxista de
reificacdo (em aleméo Verdinglichung: "transformar uma ideia em uma coisa"; do latim res: "coisa"; ou
Versachlichung, literalmente "objetificacio") diante da constituicio da realidade social determinada pelos
processos da sociedade capitalista.
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humana bem como as maneiras como isto se promove. A Danca Contemporanea se mostra
como um potente espaco de conhecimento e constituicao do sujeito, afinal, quando o corpo
danca, ele elabora novas teorias sobre seu fazer/pensar, levando os individuos a se
constituirem como sujeitos singularizadores, gerando uma subjetividade-corpo.

A presente pesquisa € orientada pela seguinte questdo: considerando-se a
impossibilidade de sustentar a dicotomia mente/corpo e a nocdo de uma razdo unicamente
imaterial na educacao e formacao humana, qual a contribuicio da Danca Contemporanea
no processo formativo do sujeito corpéreo?

Este trabalho tem sua estrutura marcada pela descricao fenomenoldgica de conceitos
caros ao tema, seguida da analise, interpretacao e aplicacdo hermenéutica dos mesmos, sendo
ao longo da escrita realizados reflexdes e posicionamentos direcionados ao campo
educacional. Cabe deixar claro que a concepc¢do de educagao que se trabalha ao longo desta
dissertacdo diz respeito ndo somente a educacdo formal praticada dentro de instituicdes de
ensino, mas ao se abordar o processo educativo se estara fazendo referéncia ao fendmeno
humano que é a formacédo em todas as suas instancias existenciais.

A dissertacdo se dard em trés instantes-travessias’, sendo o primeiro reservado a
questdo do corpo filoséfico. Buscar-se-a, ao longo deste capitulo, analisar o surgimento da
diade mente/corpo no pensamento filoséfico, dando maior atencdo a ontologia dualista de
René Descartes, através da leitura das obras Discurso do Método (1637/1991) e Meditacoes
sobre filosofia primeira (1641/1999) para, apés, analisar a formulacio de uma nova
abordagem baseada na mistura entre consciéncia e corpo em Maurice Merleau-Ponty, sendo
referéncia, nesta dissertacdo, a obra Fenomenologia da Percepcao (1945/2011).

O tema histérico sobre o corpo visa iniciar a discussdo acerca de sua célebre separacao
em relacao a mente, ainda presente nas préticas educativas atuais, embasadas em grande parte,
por visoes objetivas e distanciadas do mundo tomado como elemento sensivel. Somado a este
dualismo antropoldgico, tem-se a visao responsével por abordar o corpo como uma espécie de
méquina, devendo ser controlado e dominado pela razao. Estes elementos acabam por anular
0 sujeito corpéreo enquanto “Eu” e a corporeidade enquanto produtora de conhecimentos.

Na obra pontyana o corpo aparece como o proprio modo de ser-no-mundo,
reposicionando a consciéncia e a subjetividade na corporeidade. Ao sustentar a ideia de que o
corpo ndo é simples morada do sujeito ou um servo da alma, Merleau-Ponty afirma: “[...] ndo

estou diante de meu corpo, estou em meu corpo, ou antes sou meu corpo” (FP, p.207-208),

% Instante, por estar inscrito no agora; travessia, no sentido de percorrido, mas também de passagem,
atravessamento, adquirindo carater de sempre além, devir.
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abordando o corpo fenomenal integrado a compreensdo do sujeito, contrapondo-se ao
pensamento cientifico classico que vé o corpo como objeto.

O segundo instante-travessia versara sobre o corpo contemporéaneo, imerso em uma
realidade fortemente marcada pelos avangos do capitalismo, da tecnologia e da midia,
mergulhado em uma concepcdo de corpo utilitario, instrumental e mercadolégico buscando
identificar préticas e discursos nos quais ele, hoje, é educado.

Auxiliam na compreensédo do corpo na contemporaneidade indmeros autores, entre 0s
quais Nobert Elias (1994), Michel Foucault (1997, 2007) e Marcel Mauss (2003) com seus
escritos sobre o corpo civilizado e disciplinado; Guy Debord (1997) com a noc¢ao de corpo na
sociedade do espetdculo; Etienne de La Boétie (1982) ao abordar o corpo em estado de
serviddo voluntdria; Stephen Ball (2010) com sua teoria a respeito da sociedade performatica;
Duarte Junior (2000) abordando a crise dos sentidos na atualidade; Gilles Lipovetsky (1989),
Zigmunt Bauman (1999) e Stuart Hall (2005) sobre a era do efémero e imediato; Paula Sibilia
(2002) e David Le Breton (2003) a respeito dos corpos pds-organicos.

Ao analisar as profundas modificacoes sofridas pela humanidade ao longo do tempo,
resultantes das diversas transformacdes sociais, economicas, politicas, culturais, e hoje
também, tecnoldgicas e mididticas, apontamos para uma sedacdo do humano na atualidade,
com crise da sensibilidade e corporeidade, sustentando e reforcando a dualidade cartesiana. O
ser humano foi cada vez mais sendo afastado da integralidade de seu corpo, assumindo tdo
somente o cardter desprazeroso, mecanico, nao-criativo e pouco sensivel do viver em nossa
contemporaneidade.

Refletir sobre o corpo humano como condicédo ontoldgica e epistemoldgica é essencial
para os debates académicos e para as prdticas sociais na atualidade, haja vista que mesmo
prevalecendo na tradicdo ocidental a visdao dualista, também existem linhas de fuga que se
contrapdem a fragmentacdo do ser humano e do conhecimento. Sendo assim, o terceiro
instante-travessia retomard o conceito de unidade mente-corpo desenvolvido através do
pensamento filosofico de Merleau-Ponty buscando, a luz de estudos contemporaneos, assumir
o corpo, junto de suas experiéncias sensério-motoras, como fator determinante para a
cognicdo e formacdo do sujeito. Ao trabalhar com o conceito de sujeito corporeo se estard
buscando resgatar a condig@o corporea do saber e a mundanidade da constitui¢ao do “Eu” no
mundo. Essa postura busca tratar de uma racionalidade mais profunda e ampliada, na qual o
corpo torna-se elemento primordial.

Estudos recentes acerca do conceito de mente corporificada desenvolvidos por

Damdsio (2000, 2005) e Lakoff e Jonhson (2002) em didlogo com a Teoria Corpomidia, das



17

autoras Helena Katz e Christine Greiner (2005, 2006) e com a nocdo de experiéncia sensorio-
motora como elemento fundante da existéncia humana em Dewey (1958, 2010) e Larrosa
(2002) permitem defender o papel do corpo e da razao sensivel na constituicao do sujeito e na
aquisicdo de conhecimentos. Esses estudos fornecem importantes subsidios para a
continuidade do pensamento pontyano nos dias atuais, possibilitando pensar a pratica da
Danca Contemporanea como formadora de pensamento e de subjetividades.

Adentrar no mundo sensivel da Arte, voltando nosso olhar aos estudos referentes a
Danca Contemporanea, também nos permitird tecer uma verdadeira rede de conceituacdes
acerca da superacdo da crise do corpo apontada no decorrer do trabalho, tendo em conta sua
contribuicdo para a educacao integral do ser, ou seja, para a formacao do sujeito corporeo.

O aspecto educacional serd desenvolvido ao longo do trabalho, sendo destacados os
limites de uma educacdo baseada na objetividade cientifica, que inferioriza o corpo e a
sensibilidade, privilegiando uma suposta racionalidade incorpdrea. Defende-se nesta linha de
pensamento, a superacdo do determinismo instrucional, da disciplinarizacdo e
condicionamento dos corpos, sendo que este processo resulta na petrificacao da sensibilidade
e subjetividade humanas. Busca-se uma educacdo baseada na abertura ao novo, ao estranho,
ao diferente e a alteridade, devolvendo ao sujeito seu papel diante da constitui¢do do “Eu”,

sempre inacabado, sempre em devir. Nas palavras de Carbonara (2013):

Uma educacdo a partir da sensibilidade dd aos sujeitos as condigdes para a
formagéo, mas nao lhes determina como deverdo ser formados. Esta argumentagéo
caminha na direcdo de uma concepgdo de educagdo que se orienta muito mais na
perspectiva autocriativa daqueles que se educam, do que por outra centrada na
intencionalidade de quem se propde a educar. (p.54).

Através desta escrita buscar-se-a contribuir para a diminuicdo das lacunas existentes
nas pesquisas que relacionam a Danca Contemporanea e o pensamento filoséfico. Propdem-se
atravessamentos que permitam pensar o0 corpo como poténcia existencial e a arte da Danca
Contemporanea como condicdo para a constituicao integral do humano, através da percepcao,
transformacédo e criacao de si mesmo. O didlogo entre filosofia e arte oferece ferramentas
conceituais para questionar o saber formador dominante na atualidade, produzindo espacos de
experimentacdo e investigacio de outros sabores-saberes. E a busca por uma educacio que
permita ao sujeito transformar-se para além do que ja é. Educacdo enquanto abertura
existencial. Formar-se outro. Educacao-rio.

Faz-se essencial ressaltar que ndao se pretende fixar ou coisificar conteidos, mas
simplesmente esbocar seu movimento perpétuo, uma vez que o saber é sempre transitorio. Le

Breton (2006) assinala a tarefa do pesquisador no ambito da sociologia do corpo:
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A atualizagdo do pensamento aplicado a um campo especifico na profusdo infinita
do mundo ndo deve nunca esquecer que projeta, de forma eletiva, um feixe de luz
fundamentado nas escolhas tedricas do pesquisador e no saber de uma época e, além
disso, que ela ndo pode explicar de maneira definitiva a complexidade do objeto,
qualquer que seja ele, sobretudo sem divida em se tratando da corporeidade. (p. 93).

A complexidade das abordagens que o discurso sobre o corpo possibilita exige um
formato de pesquisa que nao se fixe ao encadeamento tradicional de apontamentos, mas sim,
que permita uma abordagem interdisciplinar em relacdo ao tema. A ldégica do texto ndo
adquire uma posicao linear de pensamento, mas emerge de entrelacamentos continuos no
decorrer das reflexdes. Assume-se um pensamento nomade, impregnado por um caréter de
processo, assumindo o préprio movimento que invade o corpo e a vida. Tem-se a visdo de
mundo, sujeito e corpo como acontecimentos que exigem uma compreensao mdaltipla, diversa

e mutante.
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2 CORPO FILOSOFICO

Cabe, entdo, perguntar: entende-
se mais do corpo vivendo-o ou
discursando sobre ele? Para
compreender 0 corpo € preciso
falar dele? Néo basta senti-lo?

Medina

Este capitulo abordard o dualismo substancial mente e corpo, dando énfase ao cogito
cartesiano, através da leitura das obras Discurso do Método (1637/1991) e Meditacoes sobre a
filosofia primeira (1641/1999), de René Descartes (1596-1650). Em seguida, realizard um
contraponto com a ontologia do fil6sofo Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), sendo
referéncia, nesta dissertacdo, a obra Fenomenologia da Percepgao (1945/2011).

Fazendo uso das palavras de Paviani:

Na primeira perspectiva, o homem € visto mediante o dualismo corpo e alma. O
corpo humano é tratado como objeto, igual a qualquer outro objeto, coisificado,
escravizado, vendido. Na segunda perspectiva, o corpo préprio é visto como algo sui
generis’, como portador de qualificacées especificas que finalmente sdo integradas
na compreensao do sujeito. (2010, p. 99).

O autor complementa alegando que “Os filosofos da Antiguidade escreviam livros
sobre a alma. Os contemporaneos escrevem livros sobre o corpo” (2010, p. 99). A relacao
corpo/alma reflete 0 modo de entender a constituicdo e a acao do sujeito no mundo, sendo um
tema que motivou o surgimento de diversas teorias, traduzidas nos tracos culturais de cada
época. Para que se possa discutir a perspectiva do sujeito corpdreo, torna-se relevante, ao
iniciar este trabalho, realizar uma retomada, ainda que breve, de duas das principais
concepcoes filosoficas de corpo defendidas ao longo da humanidade.

Refletir sobre a heranca filoséfica e conceitual permitird entender o espaco concedido
ao corpo na constru¢ao do conhecimento e na formac¢ao humana ao longo dos tempos. Permite
ainda, compreender o porqué da razdo dita “pura” ser tida como tGnico meio de acesso ao
conhecimento valido, enquanto a dimensao corpdorea e sensivel do sujeito estaria por
contaminar a producdo cientifica, lhe impedindo de chegar a universalidade tdo versada e

almejada dentro do campo de investigacdo das ciéncias.

6 77,12 ~ . e . .
Unico no seu género; original, peculiar, singular.
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Os diferentes modos pelos quais o0 corpo é abordado revelam a prépria maneira do
individuo ver a si mesmo e ao mundo que o cerca, despertando para os proprios conceitos de
sujeito e humanidade. Os alicerces para as concepgdes de corpo adotadas ao longo da histdria
provocam a pensar ndo em linha reta, mas como uma condensacdo de conceitos que revelam-
se por perspectivas. Ao anular as distancias espaciais e temporais, é possivel perceber que

muitas destas noc¢des ainda sdo atuais, tornando-se tdo vizinhas e contemporaneas.

2.1 DUALISMO ANTROPOLOGICO CORPO E ALMA

Da Idade Antiga a Idade Contemporanea, diversos filésofos abordaram a relacdo entre
o corpo e a alma; uns defendendo sua unido, outros defendendo sua total separacdo e
independéncia. Torna-se importante destacar que o dualismo que serd abordado no
pensamento cartesiano possui raizes muito mais profundas e longinquas na histéria da
filosofia. Descartes seria, entdo, herdeiro do pensamento dual e de certa forma se limita a dar-
lhe continuidade, relegando a razao objetiva o papel de guia fundamental do ser humano.

Percorrendo brevemente a heranca do pensamento filoséfico ocidental, destaca-se
Parménides (530 — 460 a.C.)" como sendo o primeiro filosofo a definir os principios
reguladores da atividade a que se chama “pensar”. Em seu poema Da Natureza ®, recorrendo a
uma deusa como forma de garantir a veracidade de sua mensagem, diferencia a busca pelo
saber através de dois caminhos distintos: o da realidade/verdade (A/étheia), que é fidedigno e
de confianca; e o das crencas/opinides (doxas), do qual ndo se possui certeza alguma, jé que
as aparéncias sdo “aparentemente” (PARMENIDES, 2002, B1. 33)°.

O mundo passa a ser pensado através de dois continentes incomunicéveis e opostos: de
um lado, a afirmacdo, a realidade, a verdade; de outro, a negacao, a inexisténcia, a falsidade.

A vida é entao dividida em duas esferas: a do “ser”, que corresponde ao positivo (luz, vida,

" Também conhecido como Parménides de Eléia, por ser natural da cidade grega de Eléia, no sul da Peninsula
Italica.

% Conhecido também pela intitulacdo Sobre a Natureza, com datacio especulada entre 490 a.C. e 475 a.C. Este
poema é a unica obra conhecida de Parménides, da qual restaram apenas fragmentos; modernamente é
apresentada dividida em trés partes: o Proémio, composta apenas do primeiro fragmento; a Via da Verdade,
fragmentos 2 a 8 (até o verso 49); e a Via da Opinido, fragmentos 8 (a partir do verso 50) a 19.

9 Cf. PARMENIDES. Da natureza. Sio Paulo: Loyola, 2002. 119 p. (Leituras filosoficas), por utilizar apenas
esta edi¢do da traducdo da obra optou-se por realizar a referenciacdo completa apenas na primeira citagéo, sendo
que as demais citagdes transcritas ao longo do capitulo serdo acompanhadas apenas de sua respectiva localizagio
nesta obra.
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fogo, masculino, quente, ativo, leve), e a do “néo ser”, que corresponde a negagéo do positivo
(escuriddo, morte, terra, feminino, frio, passivo, pesado).

Para Parménides, fudo que é é, sendo o mundo real composto por uma Unica
substancia, permanecendo sempre numa eterna e imutdvel quietude. O que os homens
imaginam acerca do universo e da realidade é pura ilusdo, uma vez que o movimento dos
sentidos sdo desviadores da busca pelo real, somente o espirito pode alcancar a verdade.
Parménides parece ter sido um dos primeiros filsofos a valorizar o inteligivel e menosprezar

o sensivel:

(7.1) Pois nunca isto serd demonstrado: que sio as coisas que nio sio;
mas afasta desta via de investigacdo o pensamento,

ndo te force por este caminho o costume muito experimentado,
deixando vaguear olhos que veem, ouvidos soantes

(5) e lingua, mas decide pela razao a prova muito disputada

de que falei [...] (B7. 1-6).

Estes versos caracterizam a sensibilidade como sendo a “via da opinido”, resultante do
“costume muito experimentado” (B7. 3), provindo da “mistura que cada um tem nos membros
errantes” (B16. 1-2) — “olhos, ouvidos e lingua” (B7. 4-5). Parménides opde a razdo a
sensibilidade, separa o espirito dos referenciais exteriores, exaltando a faculdade raciocinativa
como forma de corrigir os costumes dos humanos. A veracidade da experiéncia sensivel é
questionada e inaugura-se a nocdo de uma realidade ndo sensivel, que s6 poderia ser captada
pelo pensamento imaterial.

E pelo “puro” pensamento que se chega ao que é, “[...] pois 0 mesmo é pensar e ser.”
(B3). Segundo Parménides, ndo se pode pensar o ndo ser, uma vez que pensar implica,
necessariamente, pensar em algo. Pensar sobre nada é ndo pensar, da mesma forma que dizer
nada € ndo dizer. Se podemos pensar e falar sobre algo, esse algo ja o é, sendo impossivel que
ele ndo exista. “E necessario que o ser, o dizer e o pensar sejam; pois podem ser, enquanto o
nada ndo é: nisto te indico que reflitas.” (B6. 1-2), e “[...] nem do ndo-ser te deixarei falar,
nem pensar: pois nao € dizivel, nem pensavel, visto que ndo é [...]” (B8. 7-9).

A filosofia de Parménides se apresenta como um contraste entre a verdade e a
aparéncia, refletindo tracos da dualidade antropoldgica. Apenas a razao é detentora da
verdade, ja os sentidos sdo responsaveis pela aparéncia, sendo fonte de enganos e erros, fato
este destacado por outros fil6sofos ao longo da histéria do pensamento ocidental.

Ainda fazendo um breve percurso sobre a concepcdo de corpo e alma ao longo da
histéria da humanidade, percebemos que, na Antiguidade Cldssica, com Platdo (427-347
a.C.), o corpo € considerado instrumento da alma, sendo através de seus “servigos” que o ser

(alma) age no mundo, podendo entdo assumir significacdes a nivel de corpo-obsticulo ou a
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nivel de corpo-possibilidade, uma vez que recai sobre a alma a responsabilidade de bem
conduzir o corpo nas a¢oes humanas.

Antes de se unir ao corpo, a alma teria vivido no mundo puramente espiritual, mundo
perfeito, mundo das ideias; ao ser introduzida ao corpo, passa a ter influéncia do mundo dos
sentidos e, por isso, se degrada. A alma eterna, pura, fonte da verdade, se faria presa ao corpo,
mortal, impuro, fonte de erro, de perdicao, mundo dos sentidos (aisthésis), o qual impediria o
acesso ao verdadeiro conhecimento (episteme) (PEIXOTO, 2014, p. 316). Platdo deixa
evidente sua visdo de corpo enquanto timulo ou prisao da alma, fazendo uso dos termos sema
(sinal e timulo) e soma (corpo e prisao) para a ele referenciar-se (PAVIANI, 2010, p. 101). A
atividade filosofica, em Platdo, constitui uma constante tentativa em manter corpo e alma
separados um do outro, renunciando a tudo aquilo que impede a alma de chegar a sabedoria.
O corpo, para isso, deve estar em constante vigilancia, atencao e cautela.

No Fédon', Platio chega a justificar o “desejo” de morte (thdnatos) por esta
representar 0 momento da verdadeira purificacdo, uma vez que ocorre o rompimento entre o
corpo e a alma, passando a um estado de total separacdo. Observa-se o didlogo entre Socrates
e Simias:

- Segundo nosso pensar, é a morte alguma cousa?

- Claro — replicou Simias.

- Nada mais do que a separacdo da alma e do corpo, ndo é? Estar morto consiste
nisto: apartado da alma e separado dela, o corpo isolado em si mesmo; a alma, por
sua vez, apartada do corpo e separada dele, isolada em si mesma. A morte é apenas
isso?

- Sim, consiste justamente nisso.

(FEDON, 1972, 64c-d)"!

Platdo, através da fala de Socrates com Simias, exalta a necessidade de separar essas

duas entidades, pois o corpo é visto como um obstaculo na busca pela plenitude do saber:

- Néo é, por conseguinte, no ato de raciocinar, e ndo de outro modo, que a alma
apreende, em parte, a realidade de um ser?

- Sim.

- E, sem diivida alguma, ela raciocina melhor precisamente quando nenhum empeco
lhe advém de nenhuma parte, nem do ouvido, nem da vista, nem dum sofrimento,
nem sobretudo dum prazer — mas sim quando se isola 0 mais que pode em si mesma,
abandonando o corpo a sua sorte, quando, rompendo tanto quanto lhe é possivel
qualquer unido, qualquer contato com ele, anseia pelo real?

- E bem isso!

(65b-c).

' Neste dialogo Platao narra a tltima conversa de Sécrates com alguns de seus discipulos e amigos na prépria
priséo e no dia da execucdo da sentenca a que fora condenado por ndo reconhecer os deuses do Estado,
introduzir novas divindades e corromper a juventude da época. Esta obra é datada aproximadamente em 387 a.C.
' Cf. PLATAO. Didlogos: O Banquete — Fédon — Sofista — Politico. Trad. José Cavalcante de Souza (O
Banquete); Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa (Fédon, Sofista, Politico). 1* Ed. Séo Paulo: Abril Cultura, 1972.
(Colecdo Os Pensadores), a referéncia completa consta apenas na primeira citagdo, apds utilizar-se-d apenas a
localizagdo na obra em questao.
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Somente a alma pode acessar o conhecimento real para Platdo, porém, enquanto
estiver presa ao corpo, s6 conhecerd o mundo através de aparéncias adquiridas pelos sentidos.
O corpo “[...] agita a alma e a impede de adquirir a verdade e exercer o pensamento” (66a), é
considerado prisao, uma coisa md, mortal, que inunda o ser “[...] de amores, paixdes, temores,
imaginagdes de toda a sorte” (66¢), elementos que corrompem e desviam a alma na sua busca
pelo conhecimento verdadeiro. Pois, “[...] durante todo o tempo em que tivermos o corpo, e
nossa alma estiver misturada com essa coisa ma, jamais possuiremos completamente o objeto
de nossos desejos! Ora, este objeto é, como diziamos, a verdade.” (66b). A alma encontra-se,
em vida, limitada a prisdo corporal, tem-se aqui o sentido de encarceramento da alma em
relacdo ao corpo e a aspiracao por sua liberdade no ato da morte, demonstrada pela fala de

Sécrates:

- Se, com efeito, é impossivel, enquanto perdura a unido com o corpo, obter
qualquer conhecimento puro, entdo de duas uma: ou jamais nos serd possivel
conseguir de nenhum modo a sabedoria, ou a conseguiremos apenas quando
estivermos mortos, porque nesse momento, a alma, separada do corpo, existira em si
mesma e por si mesma — mas nunca antes. (66e — 67a).

A alma vai se encontrar na melhor condicdo de raciocinar quando se libertar da
escravidao corporal, estando em si e por si mesma, por isso, no Fédon, a filosofia é
apresentada como um exercicio para a morte. Paviani (2010), ao analisar a obra platonica,
destaca que “Os sentidos, as paixdes e os desejos afastam o homem da verdade” (p.101),
sendo que, para Platdo, o ser humano deve entdo viver para a alma e ndo para o corpo e seus
prazeres, empenhando-se em atingir a razdo em sua pureza, liberta totalmente das
contaminacoes dos sentidos.

Também no Mito da Caverna ou Alegoria da Caverna, Platdo narra o didlogo de
Socrates com Glauco, evidenciando, de forma mitica, a separacdo do corpo em relacdo a

alma, priorizando a razdo totalmente distanciada dos sentidos. Diz Sécrates:

[...] Imagina os homens encerrados em morada subterrdnea e cavernosa que da
entrada livre a luz em téda a extensdo. Ai, desde a infancia, ttm os homens o
pescoco e as pernas presos de modo que permanecem iméveis e s véem os objetos
que lhe estdo diante. Presos pelas cadeias, ndo podem voltar o rosto. Atras déles, a
certa distancia e altura, um fogo cuja luz os alumia; entre o fogo e os cativos
imagina um caminho escarpado, ao longo do qual um pequeno muro parecido com
os tabiques que os pelotiqueiros pdem entre si e os espectadores para ocultar-lhes as
molas dos bonecos maravilhosos que lhes exibem. [...] assim colocados, poderédo ver
a si mesmos e de seus companheiros algo mais que as sombras projetadas, a
claridade do fogo, na parede que lhes fica fronteira? GLAUCO — Néo, uma vez que
sdo forcados a ter imével a cabeca durante toda a vida. SOCRATES - [..]
Imaginemos um déstes cativos desatado, obrigado a levantar-se de repente, a volver
a cabeca, a andar, a olhar firmemente para a luz. Nao poderia fazer tudo isso sem
grande pena; a luz, sdbre ser-lhe dolorosa, o deslumbraria, impedindo-lhe de
discernir os objetos cuja sombra antes via. [...] Precisaria de tempo para se afazer a
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claridade da regido superior. Primeiramente, s6 discerniria bem as sombras, depois,
as imagens dos homens e outros séres refletidos nas dguas; finalmente erguendo os
olhos para a lua e as estrélas, contemplaria mais facilmente os astros da noite que o
pleno resplendor do dia. GALUCO - Néo hd ddvida. SOCRATES - [...] Supbe que
nosso homem volte ainda para a caverna e va assentar-se em seu primitivo lugar.
Nesta passagem stbita da pura luz a obscuridade, ndo lhe ficariam os olhos como
submersos em trevas? GLAUCO — Certamente. [...] SOCRATES - [...] O antro
subterraneo é o mundo visivel. O fogo que o ilumina é a luz do sol. O cativo que
sobe a regido superior e a contempla é a alma que se eleva ao mundo inteligivel.
(1959, p. 286 — 290).

Poderiamos afirmar que a caverna representaria 0 mundo da percepcdo corpdrea,
estando os seres humanos presos a ilusdo da realidade, as crendices e supersticoes
provenientes das sombras captadas pelos sentidos. Para os prisioneiros 0 mundo real é a
caverna, ndao concebendo nada para além de sua obscuridade. A luz verdadeira é o mundo
inteligivel, mundo das ideias, da esséncia, podendo ser apreendida somente pelo pensamento
(alma). Conhecer constitui-se, entdo, em um ato de libertacdo das sombras das ilusdes
sensiveis em busca da iluminacdo da alma diante do saber inteligivel.

Fica evidente que Platdo via no corpo a fonte do mal, pois através dele o sujeito era
impedido de elevar seu conhecimento devido as pulsdes mundanas, ja a alma era vista como
principio de movimento para o conhecimento das coisas verdadeiras. Tem-se ai o dualismo
psicofisico, a oposi¢do entre corpo/alma se instaurando nao s6 a desconfianca, mas junto dela
a inferioridade dos sentidos e, logo, do corpo, frente as formas inteligiveis do saber, assim

como assinala Carbonara (2013):

Em questdo estd o afastamento de qualquer dependéncia sobre aquilo que
adquirimos pelos sentidos e a busca de um verdadeiro conhecimento que néo
dependa da experiéncia corpérea. A percepcdo sensivel é entendida como um
movimento inicial que deve ser superado em beneficio ao conhecimento das Formas
inteligiveis. (p. 25).

O pensamento de Platdo refletiu nos tracos culturais e religiosos de vérias épocas,
sendo constantemente exercida a “renuncia do corpo” a fim de atingir a purificagdo do
espirito/alma. O Cristianismo, bem como toda a Idade Média, recebeu fortes influéncias da
filosofia platonica, dando énfase a fé, que neste momento toma o lugar central da razdo. A
verdade ndo mais corresponde a uma teoria, mas a juncao da alma com os ensinamentos de
Deus. Muitas “verdades” s6 serdo reveladas no momento do encontro com o Criador, nao
podendo ser alcancadas ainda nesta vida, mas apenas confortadas na fé crista, assim, justifica-
se a existéncia de fatos que a razdo ndo conseguiria explicar.

Neste cendrio, o corpo é, até certo ponto, idealizado como a imagem do homem criada
por Deus, a sua semelhanca; porém é menosprezado na busca pelo Divino, sendo necessério

desvencilhar-se dele para alcancar o Reino eterno. Cultua-se um ideal completamente
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inacessivel ao olhar, a perfeicdo é imaterial, por isso, quanto mais o0 homem se aproxima de
seu corpo, mais ele se distancia de Deus. As tunicas imagens humanas utilizadas para
representar o corpo sao de criangas, simulando a inocéncia dos anjos e livrando a matéria dos
aspectos libidinosos do ser. E uma espécie de corpo “desencarnado”, ligado a pureza e a
beleza da alma, distanciado do corpo passivel do pecado. Deve-se negar a carne, que joga o
homem no mundo das tentacdes, do pecado mundano, da sexualidade, a fim de se aproximar
da perfeicao do Criador. Na mitologia cristd, Jesus é concebido no ttero de uma mulher
virgem, como forma de desprezar o ato sexual e, logo o corpo.

Vem do pensamento cristdo, também, a tendéncia ocidental em evidenciar o corpo em
sofrimento. E preciso desprezar e superar a matéria para alcancar a felicidade da vida eterna.
A reproducdo do sofrimento nada mais é do que a identificacdo do fiel a histéria de
sofrimento de Cristo, chega-se ao extremo da autoflagelacdo como meio de purificacdo e
rentincia ao peso da mundanidade. E preciso sofrer para ser salvo, é preciso que o corpo e o
pecado existente nele, se degradem para, desta forma, atingir o “Reino dos Céus”.

Este idedrio fica refletido também na obra Confissées’ de Santo Agostinho (354-430),
caracterizada como uma autobiografia, na qual o tedlogo destaca elementos de sua pré e pés
conversao para a fé crista, dando importantes contribuicoes para a relacdio com o préprio
corpo. Através desta obra, Santo Agostinho “confessa”, na forma escrita, Sseus
arrependimentos e fraquezas mundanas, enfatizando que “[...] o corpo ¢ a sede do pecado”
(PAVIANI, 2010, p. 102).

Fica evidente o desprezo de Santo Agostinho em relacao ao corpo e seus prazeres,
sendo estes, para ele, desviantes do caminho verdadeiro da felicidade, o qual unicamente se
encontra em Deus, fato que o fez abandonar completamente sua vida sexual (ndo sem
sofrimento), docilizando, aos poucos, seu corpo e dominando seus desejos. Ao passar a
assumir uma vida casta, Santo Agostinho diz estar em busca da auténtica felicidade, que antes
pensava poder ser encontrada nos prazeres carnais.

Somente a alma é capaz de chegar a verdade imutével, necessdria e eterna, sendo
completamente distinta de uma constatacdo empirica, dependente dos sentidos humanos
mutaveis e fugazes. “A necessidade do verdadeiro para a razdo ndo € mais que o sinal da sua
transcendéncia sobre ela. A verdade, na razao, estd acima da razdo” (C, p.147). Existe algo no
homem que ultrapassa o0 homem, dimensao unicamente inteligivel, denominada Deus, do qual

provém todo conhecimento verdadeiro presente na alma. A busca agora é por uma verdade

' Datagao aproximada entre os anos de 397 e 401.
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divina totalmente liberta do mundo mundano, sensivel, corpéreo, experienciado. A fé
iluminaria o fiel na realizacdo de escolhas certas, distanciadas das ilusdes, desejos e pecados
provenientes do corpo.

A negacdo da corporeidade e dos sentidos diante da alma permanecera destacada no
pensamento filosofico durante muito tempo, sendo que, apds diversas transformacoes
histéricas e culturais, René Descartes (1596 — 1650) ", filésofo da modernidade, ira, para além
da instrumentalidade corporea, instaurar a fragmentacdo entre corpo e alma, tratando-os como
substancias distintas e independentes. O pensamento cartesiano sustenta a inferioridade do
corpo diante do que considera ser o verdadeiro “Eu”: a alma pura e completamente livre dos
sentidos corporais.

Na busca por um ideal de ciéncia indubitével, Descartes edifica seu pensamento em
um método que acredita ser capaz de lhe guiar ao conhecimento genuino e seguro. Tal
disposicdo acontece a medida que o fil6sofo adota uma metodologia reflexiva fundamentada
na duvida, ficando conhecida como divida metddica, sendo hiperbélica, uma vez que todas as
coisas serdo postas em divida e radical por nao tolerar o menor indicio de incertezas.

No método cartesiano qualquer experiéncia empirica é descartada, privilegiando uma
posicdo denominada hoje, em filosofia, como Racionalista. Essa postura epistemologica serd
sustentada tanto em Discurso do Método (1637/1991) quanto em Meditacées sobre filosofia
primeira (1641/1999), alertando para o fato de as percepcoes sensoriais e, por conseguinte, o
corpo, serem fonte de ilusdes e de erros, impedindo que se tenha acesso ao conhecimento
verdadeiro e ao mundo real.

Descartes vé a necessidade de desfazer-se de suas antigas opinioes, duvidando de todo
conhecimento adquirido até entdo, sendo sua primeira razdo baseada no fato de esses

conhecimentos terem sido intermediados ou mesmo apreendidos pelos dados dos sentidos:

Com efeito, tudo o que admiti até agora como o que ha de mais verdadeiro, eu o
recebi dos sentidos ou pelos sentidos. Ora, notei que os sentidos as vezes enganam e
é prudente nunca confiar completamente nos que, seja uma vez, nos enganaram.
(MFP, p. 17, § 3).

Segundo seu método, tudo o que pudesse gerar qualquer indicio de divida deveria ser
evitado, logo, se o conhecimento adquirido através dos sentidos mostrou-se equivocado ao
longo do tempo, fazia-se necessdrio nao mais confiar ao aparato sensorio-motor o papel de

guia na busca pela verdade.

1% Filésofo, fisico e matemético francés, considerado o fundador da filosofia e matematica modernas, foi um dos
pensadores mais influentes na histéria do pensamento ocidental.
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A segunda razdo para Descartes duvidar do conhecimento alcancado possui relagdo
com o sono, sendo que os sentidos podem fazer pensar que se estd acordado, estando-se, na
verdade, sonhando; e vice-versa. O fil6sofo chega a conclusdo de que se pode estar sonhando
a qualquer momento, pois as percepcoes provindas dos sentidos sdo capazes de iludir, durante
o sono, fazendo pensar que se esta em contato verdadeiro com o mundo real. Isso ocorre, pois
as representacdes experienciadas durante o sono sao copias fiéis da realidade, como quadros

pintados a semelhanca das coisas verdadeiras.

Em verdade, com que frequéncia o sono noturno ndo me persuadiu dessas coisas
usuais, isto é, que estava aqui, vestindo esta roupa, sentado junto ao fogo, quando
estava, porém, nu, deitado entre as cobertas! Agora, no entanto, estou certamente de
olhos despertos e vejo este papel e, esta cabeca que movimento ndo estd dormindo e
é, de propésito, ciente disso, que estendo e sinto esta mao, coisas que nao ocorreriam
de modo tao distinto a quem dormisse. Mas, pensando nisto cuidadosamente, como
ndo recordar que fui iludido nos sonos por pensamentos semelhantes, em outras
ocasides! E, quando penso mais atentamente, vejo de modo mais manifesto que a
vigilia nunca pode ser distinguida do sono por indicios certos, fico estupefato e esse
mesmo estupor quase me confirma na opinido de que estou dormindo. (MFP, p.19,

§5).

Novamente os sentidos se mostram fonte de enganos, sendo preciso descartd-los como
agentes auxiliadores no processo de aquisicao do conhecimento, “Pois, enfim, quer estejamos
em vigilia, quer dormindo, nunca nos devemos deixar persuadir sendo pela evidéncia de nossa
razdo” (DM, parte IV, p. 50).

Como forma de revelar a existéncia de um saber incorpdreo, seguro nao sé em vigilia,
Descartes enaltece as ciéncias como a Aritmética e a Geometria, que por terem sido
construidas sem auxilio da experiéncia corporal, tornam-se de precisdao indubitavel: "Pois,
esteja eu acordado ou dormindo, dois e trés juntos sdo cinco e o quadrado ndo tem mais que
quatro lados." (MFP, 1999. p. 21, § 8).

Jd a terceira razdo para se duvidar do conhecimento prévio estaria apoiada no fato de
existir um Deus Enganador, um Génio Maligno, constantemente empenhado em induzir os
seres humanos ao erro. Ainda que, até este momento, Descartes ndao tenha provado a
existéncia de Deus, mas apenas a supunha, diz ele ser preciso ficar atento para que se possa
perceber este suposto Ser que se mostra trapaceiro, desmascarando-o. Serd a partir da terceira

Meditagao que o filosofo passara a sustentar a ideia de um Deus verdadeiro, alegando:

Entendo pelo nome de Deus certa substancia infinita, independente, eterna e
imutdvel, sumamente inteligente e sumamente poderosa e pela qual eu mesmo fui
criado e tudo o mais existente, se existe alguma outra coisa. Todas essas coisas sdo
tais que, quanto mais cuidadosamente lhes presto atencdo, tanto menos parece que
elas possam provir somente de mim. Por isso, do que foi dito deve-se concluir que
Deus existe necessariamente. (MFP, p.85, § 24).
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Para Descartes, somente através de um Ser totalmente perfeito e infinito, poderia supor
sua propria imperfei¢ao e finitude, concluindo: “[...] s6 pelo fato de que existo e de que ha em
mim certa ideia de um ente perfeitissimo, isto €, de Deus, fica demonstrada, de maneira
evidentissima, que Deus também existe” (MFP, p. 97, § 40). A perfeicdo de Deus residiria no
fato de ele existir em si e por si mesmo, sendo somente alma, totalmente distanciado dos erros
e enganacOes desencadeados pelo corpo. Aqui, Descartes diz ndo ser este Deus enganador,
mas alega que toda fraude e engano dependem de algum defeito humano, que desvia o ser dos
limites do conhecimento reto, aceitando as coisas nao entendiveis pela razao como certas; este

defeito, no pensamento cartesiano, representa a extensao corporea:

[...] mas, por jd ter reconhecido em mim mui claramente que a natureza inteligente é
distinta da corporal, considerando que toda a composigdo testemunha dependéncia, e
que a dependéncia é manifestamente um defeito, julguei por ai, que ndo podia ser
uma perfeicdo, em Deus o ser composto dessas duas naturezas, e que, por
conseguinte, ele ndo o era [...]. (DM, parte IV, p.48).

O erro sempre existira no homem, por este ndo ser apenas alma, mas composto
também de corpo. Descartes, ao longo da terceira Meditacao, cita o exemplo de duas ideias
diversas a respeito do Sol: uma proveniente dos sentidos, pela qual o Sol parece muito
pequeno; e outra, provinda das verdades da Astronomia, pela qual o Sol se mostra
infinitamente maior que a Terra. Estas duas possiveis ideias demonstram que, quanto mais o
homem se distanciar das ilusdes provenientes dos sentidos, mais préximo da perfeicao e do
acesso ao mundo verdadeiro ele estard, ainda que ndo lhe seja possivel chegar a perfeicdo
total, pois para isso, seria necessario estar separado de sua existéncia corporal, assim como
Deus.

Através de seu método Descartes pretende, além de praticar a ddivida sobre todas as
coisas, a fim de identificar a falsidade do conhecimento adquirido, encontrar uma certeza no
mundo. Ao concluir que a divida metédica s6 poderia ser praticada por um ser pensante,
sendo que, para duvidar é necessario pensar, e “[...] para pensar, € preciso existir” (DM, parte
IV, p. 47), o filésofo elabora a primeira certeza na ordem das razdes cartesianas: eu sou, eu
existo. E através do pensamento (substancia da alma) que Descartes acredita na sua propria
existéncia:

[...] adverti que, enquanto eu queria assim pensar que tudo era falso, cumpria
necessariamente que eu, que pensava, fosse alguma coisa. E, notadamente que esta
verdade: eu penso, logo existo, era tdo firme e tdo certa que todas as mais
extravagantes suposicdes dos céticos ndo seriam capazes de a abalar, julguei que
podia aceitd-la, sem escripulo, como o primeiro principio da Filosofia que
procurava. (DM, parte IV, p. 46).
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O eu cartesiano, ao aplicar a divida em todas as coisas, demonstra que tudo se mostra
duvidoso, inclusive o proprio corpo, exceto a certeza de que, através do pensar, podia duvidar,
deparando-se, assim, com a primeira certeza inabaldvel: a propria existéncia. O cogito

cartesiano: “eu penso, logo existo” '

(DM, parte IV, p.46), passa a garantir uma base
filosofica para a ciéncia moderna que nasce naquele momento.
Ao indagar pela esséncia do cogito, "Ora, eu, quem sou?" (MFP, p. 41, § 7), Descartes

escreve:

Encontrei: hd o pensamento e, somente ele ndo pode ser separado de mim. Eu, eu
sou, eu, eu existo, isto é certo. Mas, por quanto tempo? Ora, enquanto penso, pois,
talvez pudesse ocorrer também que, se eu jid ndo tivesse nenhum pensamento,
deixasse totalmente de ser. Agora, ndo admito nada que ndo seja necessariamente
verdadeiro: sou, portanto, precisamente, s6 coisa pensante, isto é, mente ou dnimo
ou intelecto ou razao, vocdbulos cuja significacdo eu antes ignorava. Sou, porém,
uma coisa verdadeira e verdadeiramente existente. Mas, qual coisa? Ja disse: coisa
pensante. [...] Nao sou a compaginagio destes membros, chamada corpo humano.
(MFP, p. 43,8 7).

Com Descartes, o sujeito ganha o cardter de “eu pensante”, sendo a razao imaterial o
fundamento tnico do conhecimento e da ciéncia. Assim, a segunda conquista na busca das
certezas na ordem das razdes cartesianas tem em seu cerne a existéncia do eu enquanto ser
unicamente pensante. O ser humano passa, entdo, a ser fragmentado em duas substéncias
distintas: a substancia de natureza espiritual, a alma ou o pensamento (res cogitans'); e a
substancia de natureza material, “[...] extensdo em comprimento, largura e profundidade”
(MFP, p. 81, § 21), que é o corpo (res extensa).

Do ponto de vista das esséncias, corpo e alma sdo metafisicamente distintos, isto €,
possuem naturezas diferentes e podem existir independentemente um do outro; para Descartes
é possivel conceber a alma sem o corpo e o corpo sem a alma, como afirma na seguinte
passagem: “E, conquanto parega que a mente esta unida ao corpo todo, se dele se retira, no
entanto, um pé, um braco ou qualquer outra parte do corpo, sei que assim nada é subtraido a
mente” (MFP, p. 179, § 33). Esta independéncia reflete a tese dualista a respeito do ser
humano, conhecida como “dualismo cartesiano”.

Ao diferenciar a natureza dessas duas substancias, Descartes caracteriza a alma como

sendo um ar muito ténue responsavel pelo pensamento, enquanto o corpo fisico representaria

" Lt. Cogito ergo sum.

1> Na doutrina de Descartes, “alma” (lat. animus), “espirito” (lat. spiritus) e “mente” (lat. mens) séo considerados
sindnimos; designando a res cogitans. Neste contexto, a alma é uma entidade especialmente criada por Deus, e,
portanto, ndo é algo produzido ou uma funcéo de qualquer parte fisica de nosso corpo, nem mesmo do cérebro;
ela ndo tem materialidade e, por isso, ndo ocupa lugar no espaco, nao pode ser mensurada ou quantificada. A
mente pertencem apenas os pensamentos, os quais sdo elementos de natureza incorpérea, ou seja, sdo livres de
qualquer constituicdo material.
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"[...] um mecanismo feito de ossos, nervos, misculos, veias, sangue e peles" (MFP, p.175,
§31), submetido a leis mecanicas e produzido sem relacdo ou referéncia com o pensar.

Outro ponto do pensamento cartesiano refere-se ao mecanicismo: o corpo é comparado
a uma maquina “[...] que, tendo sido feita pelas maos de Deus, é incomparavelmente melhor
ordenada e contém movimentos mais admiraveis do que qualquer das que possam ser
inventadas pelos homens” (DM, parte V, p. 60). As acoes corporais, para Descartes, podem
ser exercidas sem a determinacdo da vontade humana, pois, querendo ou ndo, esses processos
acontecem no corpo, como os movimentos de um relégio, realizados somente pela forca de
suas molas e roldanas, e sem requerer uma consciéncia para o seu fazer. O corpo é analisado
através de uma perspectiva fragmentdria, tendo seu comportamento e fisiologia entendidos e
explicados como quaisquer outros eventos fisicos do universo.

Se Descartes relega a alma racional o poder de designar o humano, o corpo se torna o
que assemelha o ser ao animal'®, sendo apenas uma maquina, plausivel de estudos objetivos e
de controle, sendo perecivel. A alma é uma pura substéncia, alojada no corpo humano, sendo
impossivel modificd-la e fragmentd-la, ¢ um todo indivisivel, sendo por estes elementos,
possivel supor sua imortalidade.

Ao longo das obras Discurso do Método e Meditacdes sobre filosofia primeira, fica
evidente a fragmentacdo entre corpo e mente (alma/espirito), e mais, a inferioridade do corpo
diante do que Descartes considera constituir o proprio ser, o verdadeiro “Eu”, destacando que
a perfeicdo se relaciona “[...] a razdo ou ao senso'’, posto que € a unica coisa que nos torna
homens e nos distingue dos animais” (DM, parte I, p. 29). No cartesianismo, o ser humano é
um ser inorganico, desprovido de materialidade. Mundo e corpo se subtraem ao humano e nao
se relacionam com ele, opondo-se a esséncia do cogito. O corpo cartesiano €, assim, uma
maquina sem alma, incapaz de servir para a compreensdao da constituicio humana. Para
Descartes, o corpo nada mais € do que a sobra da alma, um caddver em vida.

Na sexta Meditacao, Descartes afirma:

E, embora talvez (ou melhor, certamente, como logo direi) eu tenha um corpo a que
estou ligado de modo muito estreito, tenho, porém, de uma parte a ideia clara e
distinta de mim mesmo como coisa pensante inextensa e, de outra parte, tenho a
ideia do corpo, como coisa apenas extensa nio pensante, sendo certo que eu, isto é,

'® Descartes desenvolve o conceito de animal-maquina, por este ndo possuir alma, realizando agdes somente pela
disposicao de seus drgdos e ndo através do conhecimento. Porém, ainda que o corpo humano se assemelhe ao
corpo animal, sendo considerado corpo-maquina, ainda assim o homem nunca podera ser considerado homem-
maquina, pois para ser humano, é indispensavel que a alma se faga unida ao ser.

" No inicio da primeira parte do Discurso do Método, Descartes denomina o bom senso e a razio como sendo o
poder de bem julgar e distinguir o verdadeiro do falso, sendo que a diversidade opinides entre os humanos nio se
da por uns serem mais racionais do que outros, mas somente pelo fato de cada um conduzir seus pensamento por
vias diversas.
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minha alma, pela qual sou o que sou, eu sou deveras distinto do corpo e posso existir
sem ele. (MFP, p.163, § 17).

Esta compreensédo dualista aborda o ser humano do ponto de vista da dicotomia fisico-
mental, negando a formacéo do sujeito e a constituigdo do “Eu” a partir de sua mundanidade.
O sujeito ndo corresponde a natureza, o sujeito em si ndo é matéria, ndo € corpo, mas tdo
somente substancia racional, alma, pensamento. A esséncia do cogito (sujeito) €, assim, o
pensar, e o pensar, para Descartes, se opera apenas na ordem do imaterial.

Alguns trechos do cartesianismo trilham os caminhos dos sentidos corporais,
propondo uma suposta corporificacio do pensamento. Na segunda Meditacdo, Descartes

questiona:

Mas, que sou, entdo? Coisa pensante. Que é isto? A saber, coisa que duvida, que
entende, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que imagina tambhém e que
sente. Ndo é certamente pouco, se essas coisas em conjunto me pertencem. [...]
Finalmente, eu sou o mesmo que sente e percebe coisas corporais como por
intermédio dos sentidos, por exemplo, vejo agora a luz, ouco o ruido, sinto o calor.
Essas aparéncias, dirdo, sao falsas, ja que durmo. Que assim seja. Parece-me,
todavia que vejo, ougo, aqueco-me e isto ndo pode ser falso, isto € o que em mim se
chama propriamente sentir, o que, tomado assim, precisamente, nada mais é do que
pensar. (MFP, p. 45,8 9).

Esse trecho parece evidenciar o papel do corpo e dos sentidos na atividade do pensar,
porém, em seguida, Descartes segue seu raciocinio, afirmando que essas coisas percebidas
pelos sentidos se mostram “[...] duvidosas, desconhecidas e estranhas” (MFP, p.47, § 10), e
complementa essa afirmacao trazendo o exemplo da cera, da qual inicialmente, pelos sentidos,
se tem um entendimento de sabor, aroma, cor, tamanho e até mesmo de som; porém, ao expor
a cera ao calor do fogo, esta se transforma em “[...] algo extenso, flexivel, mudavel” (MFP, p.
51, § 12), tornando o entendimento prévio totalmente equivocado. Os sentidos se mostram
erroneos diante da verdade do mundo, sendo que Descartes afirma: “E, assim, que o que
acreditava ver pelos olhos, s6 compreendo pela faculdade de julgar que esta em minha mente”
(MFP, p. 53, § 14) e “[...] a nossa imaginacdo ou o0s nossos sentidos nunca poderiam
assegurar-nos de qualquer coisa, se 0 nosso entendimento ndo intervisse” (DM, parte IV, p.
49).

Também ao longo da sexta Meditagcdo, Descartes realiza afirmacoes que, de certa
forma, parecem defender a interacdo funcional entre corpo e mente, tratando o ser como um

composto entre essas duas substancias, como se observa nas seguintes citacdes:

A natureza também me ensina por essas sensagdes de dor, fome, sede, etc., que nio
estou presente a meu corpo como o marinheiro ao navio. Estou a ele ligado de modo
muito estreito e como que misturado com ele, a ponto de com ele compor uma s6
coisa. (MFP, p. 169, § 24).

E explica:
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Pois, do contrédrio, quando o corpo é ferido, eu, que ndo sou mais do que coisa
pensante, ndo sentiria dor por causa disso, mas, perceberia essa lesdo pelo intelecto
puro, assim como o marinheiro percebe pela vista o que no barco se quebra. E,
quando meu corpo necessitasse de comida ou de bebida, eu o entenderia
expressamente e nao teria as confusas sensagdes de fome e de sede que tenho. (MFP,
p. 169, §24).

Ao longo da leitura, fica claro que a via dos sentidos representa, para Descartes,
apenas um outro modo de produzir pensamento, mas ndao sendo este puro, tal como o
produzido por intermédio da mente. O pensamento desencadeado pelo corpo se constitui em
algo confuso e “borrado”, de dificil entendimento, suprindo basicamente as necessidades
fisiolégicas do ser, necessitando ainda, do prévio exame do intelecto a fim de reconhecer o
conhecimento adquirido como sendo falso ou verdadeiro, “Porque parece que conhecer a
verdade a respeito delas cabe a mente sozinha, nao, porém, ao composto” (MFP, p. 171-173,
§27).

O corpo seria entdo responsavel apenas por desencadear um movimento cerebral,
mostrando a mente qual a necessidade momentanea fisiologica, como ocorre no exemplo da
necessidade de bebida, apresentando-se como uma secura na garganta que move 0s nervos em
direcdo ao cérebro, resultando na sensacao de sede na mente. Tem-se aqui, a ideia de mente e
corpo enquanto uma mistura, todavia Descartes prossegue afirmando que: “[...] a respeito do
composto, porém, isto €, em relacdo a mente unida a tal corpo, ndo se trata de mera
denominacdo, mas de um verdadeiro erro da natureza, porque sente sede quando a bebida lhe
¢ nociva” (MFP, p. 177, § 32, grifo meu). Os sentidos sdo tomados como enganadores, pois
conduzem a acdo humana somente em vistas da necessidade ou prazer corporal, sem poder,
neste exemplo, evitar um mal decorrente do ato de ingerir uma bebida de sabor agradavel,
mas que contenha em si um veneno. Por isso alega que “[...] a natureza do homem, como
composto de mente e corpo, ndo pode ndo ser, alguma vez, enganadora” (MFP, p. 183, § 40).

Mais uma vez o dualismo impera, sendo que Descartes afirma existirem duas formas
de acOes humanas: as puras, desencadeadas pela alma, e que se relacionam a dados imateriais
e a Deus, e as desencadeadas por vontades corpdreas e que nela se encerram, como por
exemplo a vontade de tomar dgua que faz com que o corpo se movimente em direcdo ao copo
e nele satisfaca a vontade carnal que em si se encerra.

A unido substancial entre mente e corpo se dd através das sensacOes resultantes das
afeccoes do corpo, capazes de produzir atos mentais, porém de uma natureza diferente dos
atos mentais puros, ou seja, daqueles que dependem unicamente da alma e que
verdadeiramente, na concepcao de Descartes, se constituem como conhecimentos seguros e

correspondentes a esséncia do cogito.
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No pensamento cartesiano, somente a mente humana se torna capaz de corrigir os
equivocos ou erros provenientes da extensdo sensivel, responsaveis pelos conhecimentos
vulgares. Os sentidos fornecem apenas aparéncias de uma possivel realidade material sendo
necessario aperfeicoar a razdo na busca pela realidade clara e independente da mutabilidade
corporea.

Descartes explicita sua total seguranca e confianca na razao imaterial, pois “[...] os
proprios corpos sao percebidos ndo propriamente pelos sentidos ou pela faculdade de
imaginar, mas, pelo intelecto somente” (MFP, p. 57, §18). Se outrora o ser estava condenado
a um conhecimento confuso proveniente da experiéncia corporal perceptiva, neste momento
jé o sabe que pode conhecer apenas por intermédio da reflexdo introspectiva realizada pela
razao.

Os elementos abordados até aqui permitem pensar a negacdo do sensivel ao longo da
histéria do pensamento filosofico, refletindo a formacéo do sujeito enquanto desligado do
mundo fisicamente, e indo além, que seu corpo acaba por ser responsédvel por uma formacao
erronea e impura.

Se ainda hoje adotarmos a perspectiva cartesiana para pensar o corpo humano, nunca
poderemos consideréd-lo como sujeito. Nela, a esséncia do ser é apenas o pensar, e 0 pensar S0
seria possivel por intermédio da razdo inteligivel. O corpo é sempre objeto, uma mdquina que
funciona autonomamente, sem a intervencdo do pensamento e cujos sentidos sdo fonte de
erro, de perdicio da alma e ameacam o acesso a verdade, sendo impossivel produzir
conhecimento através dele.

Segundo Matthews (2010), o que contribuiu para a manutencdo deste pensamento em
nossa atualidade foi o progresso acentuado das ciéncias, onde, por heranca filoséfica,
descrever uma situacdo de forma “objetiva” ou “cientifica” é considerado mais respeitavel e
mais proximo da realidade. A razdo abstrata continuou a ser considerada como unico
instrumento para o conhecimento vélido e universal, jé a corporeidade continuou a ser tratada
apenas como mais uma espécie de objeto no mundo, reduzida a seu aspecto bioldgico,
explicada por processos fisico-quimicos.

A visdo dualista antropoldgica prevaleceu também nas préticas educativas ao longo do
tempo, relegando a uma suposta mente distanciada do eu corpéreo o papel de agente tnico do
saber. O corpo manteve-se compreendido como uma maquina a ser disciplinada e controlada
e 0 saber sensivel visto como impossibilitado de produzir conhecimento. O ser viveu, e vive

ainda, amordacado ao ideal de formacdo e de ciéncia pautado em uma racionalidade imaterial,
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que negligencia grande parte da realidade concreta do sujeito, sua histéria, sua cultura, suas
utopias, seu corpo. Limitou-se o ser ao peso de um discurso formativo “desencarnado”.

O pensamento cartesiano descarta grande parte da existéncia humana: uma vasta gama
de emocdes e sensacOes que ndo sdao contempladas no esquema dualista. Enquanto isso, a via
da sensibilidade, por mais incerta que possa ser do ponto de vista cientifico, mostra o ser na
sua complexidade e riqueza existencial.

Explica-se, assim, a escolha por contrapor as ideias de Descartes e de Merleau-Ponty,
principalmente ao que se refere ao corpo, ao saber sensivel e a formacdo do sujeito por meio
de sua facticidade. Na obra que nos propomos aprofundar, a saber, a Fenomenologia da
percepcao, Merleau-Ponty questiona o pensamento objetivo, racionalista e positivista,
devolvendo o espaco das acoes perceptivo-motoras e defendendo a dependéncia do intelecto e

da formacdo humana com o corpéreo.

2.2 CONDICAO CORPOREA DO SER EM MERLEAU-PONTY

A cada época, a sociedade elege teorias filosoficas mais engajadas com sua propria
realidade, isso faz com que ocorra, de acordo com o momento, uma maior admiracdo em
relacdo a um filésofo ou pensador e, ao mesmo tempo, um distanciamento de outros. Porém,
observa-se, ao longo da histdria, que alguns filésofos continuam presentes e auxiliam na visao
e compreensdo da sociedade e do mundo ainda nos dias atuais. Esse é o caso de Maurice
Merleau-Ponty (1908-1961), filésofo francés que exerce considerdvel influéncia para a
elucidacdo de diferentes questdes do cotidiano, isso é resultado de sua busca por uma filosofia
ndo mais encerrada no mundo das ideias, mas de total aproximacdo com a concretude da
realidade humana; filosofia enquanto abertura ao meio, ao sujeito, a ciéncia, a arte, enfim, a
vida.

“A verdadeira filosofia ¢ reaprender a ver mundo” (FP, p. 19), sendo que para o autor,
uma simples histéria narrada pode significar o mundo de maneira mais intensa e profunda do
que o mais completo tratado filoséfico, ou seja, a filosofia se encontra na vida do ser, em
todos os seus aspectos, e ndo reduzido a um estado de objetivacdo e cientificismo postos,

muitas vezes, distantes da realidade cotidiana.
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A escolha por este autor se justifica pelo fato de Merleau-Ponty ter sido um dos
primeiros filésofos do Ocidente a disseminar amplamente a proposta de corpo como estrutura
fisica e vivida ao mesmo tempo, permitindo pensar a corporeidade como elemento central do
existir humano. Ele ndo apenas rompe com a visdo dicotdmica corpo/mente-alma-espirito,
sensivel e inteligivel, consciéncia e mundo, sujeito e objeto, bem como passa a tratar os
sentidos e, por conseguinte, a percepcao como vias de acesso a0 mundo, como fontes de
consciéncia e de subjetividade. Surge um novo modo de conceber o corpo e suas relagdes com
a formacdo humana, o ser transforma-se em sujeito encarnado, dado que o sentido de
humanidade estd imbricado no corpo, e o corpo, por sua vez, encontra-se mergulhado no
mundo; mundo e sujeito tornam-se inseparaveis.

Em relacdo ao seu pensamento, Merleau-Ponty é um dos nomes da corrente filoséfica
denominada fenomenologia, sendo o alemdao Edmund Husserl (1859-1938) considerado o
grande idealizador deste movimento. A fenomenologia faz uma forte critica a ideia de
“verdade objetiva” herdada dos gregos e atenta para o equivoco da cultura ocidental em
privilegiar um tipo de compreensdo da realidade requerido unicamente pelos propésitos da
ciéncia, sendo que até mesmo “Os seres humanos passaram a ser vistos apenas cOmo mais
uma espécie de objeto no mundo, reduzidos a um sistema bioldgico, que deve ser explicado
por processos fisico-quimicos” (MATTHEWS, 2010, p.26).

Fenomenologia, do grego, phenomena, significa “aparéncias” (MATTHEWS, 2010,
p.15), por isso este movimento pde de lado suposicdes objetivas e teorizagdes abstratas para
concentrar-se na concretude humana através da consciéncia subjetiva de como as coisas e o0s
conceitos aparecem ao sujeito. Nas palavras de Carmo: “Implica permitir que as coisas se
manifestem como sdo, sem que projetemos nelas as nossas constru¢des intelectuais” (2000, p.
22). Deste modo, a fenomenologia constitui-se em uma tentativa de escapar as construcoes
tedricas da ciéncia e da filosofia, por meio das quais se almeja o controle intelectual da
existéncia humana, para ser, antes de qualquer interpretacdo ou explicacdo cientifica, uma

descricao da experiéncia direta dos fenomenos do mundo, tal como é. Merleau-Ponty explica:

A fenomenologia é o estudo das esséncias, [...] é também uma filosofia que repoe as
esséncias na existéncia, e ndo pensa que se possa compreender o homem e o mundo
de outra maneira sendo a partir de sua “facticidade”. E uma filosofia transcendental
que coloca em suspenso, para compreendé-las, as afirmagdes da atitude natural, mas
é também uma filosofia para a qual o mundo ja esta sempre “ali”, antes da reflexdo,
como uma presenca inaliendvel, e cujo esforco todo consiste em reencontrar este
contato ingénuo com o mundo, para dar-lhe enfim um estatuto filoséfico. (FP, p. 1).

A fenomenologia ndo é, no entanto, o estudo de certas esséncias puramente abstratas,

mas de esséncias que se constituem na facticidade da vida humana. A consciéncia objetiva
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distanciada do mundo e baseada em verdades impessoais e atemporais dd lugar a uma
consciéncia marcada pela mundanidade, pelas vivéncias unicas e singulares dos corpos no
tempo e espaco, lancada na histéria e compartilhada com o ndo Eu. O mundo torna-se o
proprio “[...] meio de realizagdo da consciéncia” (CARMO, 2000, p. 23) por isso, na
fenomenologia husserliana, reflexionada em Merleau-Ponty, o primeiro ato filoséfico
consistiria no retorno as proprias vivéncias, a “este contato ingénuo com o mundo” (FP, p. 1),
jé que € nele que se instaura a compreensdo do proprio mundo objetivo, desenvolvendo uma
filosofia que mostre o “[...] enraizamento do espirito no corpo, isto €, a consciéncia atada a
um corpo que a liga ao mundo” (CARMO, 2000, p. 24).

Para chegar a esséncia dos fenomenos faz-se necessdrio por o mundo real “entre
parénteses”, realizando sucessivos recuos da realidade chamados, jd por Husserl, de epokhé
ou reducao fenomenolégicalg. O pretendido ato consiste no retorno “as coisas mesmas”,
sendo que, “Retornar as coisas mesmas € retornar a este mundo anterior ao conhecimento”
(FP, p. 4) e mais, “Buscar a esséncia do mundo ndo é buscar aquilo que ele é em ideia, uma
vez que o tenhamos reduzido a tema de discurso, é buscar aquilo que de fato ele é para nds
antes de qualquer tematizagdo” (FP, p. 13). A intencdo é compreender o fendmeno em seu
estado anterior a qualquer reflexdo, busca-se o mundo vivido'®, o mundo prévio a todo
conhecimento e teorizacdo, mundo percebido, que constitui o solo real da existéncia.

Ao propor um retorno “as coisas mesmas’, a fenomenologia defende que as
significacdes e conceituacdes resultam da experiéncia humana, ou seja, dos proprios sujeitos
envolvidos com o mundo enquanto nele vivem e niio enquanto teorizam sobre ele. E preciso
entdo voltar o olhar para o mundo vivido sobre o qual quaisquer teorias cientificas e mesmo a
propria nocao de objetividade, afinal, se baseiam (CARMO, 2000; MATTHEWS, 2010), visto
que, “A racionalidade é exatamente proporcional as experiéncias nas quais ela se revela” (FP,
p.-18). Merleau-Ponty (FP, p. 3) afirma:

Tudo aquilo que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu o sei a partir de uma visao
minha ou de uma experiéncia do mundo sem a qual os simbolos da ciéncia nio
poderiam dizer nada. Todo o universo da ciéncia é construido sobre o mundo vivido,
e se queremos pensar a propria ciéncia com rigor, apreciar exatamente seu sentido e
seu alcance, precisamos primeiramente despertar essa experiéncia do mundo da qual
ela é expressdo segunda.

'® A reduco fenomenolégica ¢é o processo pelo qual tudo que é percebido através dos sentidos se transforma em
uma experiéncia de consciéncia, em um fendmeno que consiste em se estar consciente de algo. O foco da
reducdo ndo estaria no mundo externo, mas na forma como cada pessoa conhece o mundo através de sua
experiéncia.

1 Este conceito surge, inicialmente com Husserl em 1924, através do termo Lebenswelt (al. “mundo da vida™),
representando um lugar néo fisico, mas interior, que abriga o conjunto de todas as vivéncias enquanto sujeitos.
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Esta postura ndo representa uma rejeicao ou ataque a ciéncia, uma vez que seus
progressos sao inegaveis e indispensaveis, mas busca “[...] efetuar uma reflexdo que traga a
luz o que estd antes de toda ciéncia e a que toda ciéncia implicitamente recorre” (CARMO,
2000, p. 71, grifo do autor), ou seja, busca o reconhecimento de que “A ciéncia é um
conhecimento derivado do sensivel” (CARMO, 2000, p. 72, grifo do autor).

No prefacio de sua obra Fenomenologia da Percepcdo, Merleau-Ponty diz: “E em nos
mesmos que encontramos a unidade da fenomenologia e seu verdadeiro sentido” (FP, p. 2),
esta postura devolve ao sujeito o papel de agente tnico na aquisicdo do conhecimento e
também de agente da sua prépria constituicdo enquanto ser humanizado. Diria Merleau-
Ponty: “[...] eu sou a fonte absoluta” (FP, p.3), ndo € sendo do Eu que parte qualquer
significacdo de mundo, da tradicdo ao horizonte, permitindo que o mundo passe entdo a
existir para mim, antes mesmo de requerer qualquer ato de consciéncia. A experiéncia pré-
reflexiva torna-se fundamento da existéncia humana, isso porque, antes mesmo de pensarmos
sobre 0 mundo, ja estamos imbricados a ele através de nosso corpo, sendo a percepcao nosso
primeiro contato com o meio, ou como diria o filésofo, nossa “[...] iniciagdo ao mundo” (FP,
p. 346).

Somos seres situados, “[...] estamos presos ao mundo e ndo chegamos a nos destacar
dele para passar a consciéncia do mundo” (FP, p.26), a fenomenologia assume a
impossibilidade de admitir um pensamento que rompa com a mundanidade, e tem seu
interesse voltado para a andlise de como as coisas aparecem ao sujeito no curso de suas
interaces cotidianas, uma vez que o sujeito nao existe separado do mundo de sua

experiéncia, mas € parte dele. Para Merleau-Ponty:

O mundo nio é um objeto do qual possuo comigo a lei de constitui¢ao; ele é o meio
natural e o campo de todos os meus pensamentos e de todas as minhas percepcdes
explicitas. A verdade ndo “habita” apenas o "homem interior", ou, antes, ndo existe
homem interior, o homem estd no mundo, é no mundo que ele se conhece. (EP, p. 6).

A solidariedade sujeito-mundo permite a constante reestruturacao existencial do ser,
sendo este processo ininterrupto e inevitdvel. Merleau-Ponty compara a reducdo
fenomenoldgica com a obra de arte por possuir a capacidade de retirar o sujeito de um mundo
confortdvel e estagnado, construido cientificamente através de “verdades fechadas”, para
lan¢d-lo em uma estranha e ambigua existéncia. A cada possivel experiéncia emerge uma
nova verdade, forcando um olhar diferente diante do mundo (MATTHEWS, 2010, p.28-29).

H4 um rompimento com teorias tradicionais da consciéncia representativa pura,

dominadas pelas ideias positivistas, propondo uma concepcdo de consciéncia perceptiva,
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constituida através do mundo pré-objetivo e pré-cientifico, mundo de significacdes. A
percepcao do mundo seria, assim, o que efetivamente funda a ideia de verdade e permite o
acesso ao proprio mundo, ou seja, “O modo como pensamos o mundo tem raizes no modo
como interagimos com ele antes de pensar” (MATTHEWS, 2010, p. 47). Merleau-Ponty diz:
"Portanto, ndo € preciso perguntar-se se nds percebemos verdadeiramente um mundo, é
preciso dizer, ao contrério: o mundo é aquilo que nos percebemos” (FP, p. 13-14).

O estranho feito cartesiano, na visao pontyana, foi conceber corpo e consciéncia como
coisas distintas, pois “O homem concretamente considerado ndo é um psiquismo unido a um
organismo, mas este vaivém da existéncia” (FP, p. 130), ora deixando-se ser corporal, ora
dirigindo-se a consciéncia. Para Merleau-Ponty “A unido entre a alma e o corpo ndo é selada
por um decreto arbitrdrio entre dois termos exteriores, um objeto, outro sujeito. Ela se realiza
a cada instante no movimento da existéncia” (FP, p.131). A unidade do sujeito é, entdo,
confusa e aberta, isso porque o corpo nunca estd fechado em si mesmo, mas é sempre um
“[...] esbogo provisorio” (FP, p. 269).

O sujeito existe, desde sempre, imerso no mundo. Este mundo torna-se condi¢do para
que o ser exista. Ndao ha como pensar sua existéncia de forma isolada do ambiente em que
vive, das pessoas com quem convive, das tarefas que realiza, do tempo-espaco em que se
encontra. Por mais que seja necessdrio um sujeito que perceba o mundo, sem o mundo como
fundo da existéncia nada seria possivel. Merleau-Ponty apresenta o pensamento e a
consciéncia como derivados de um sujeito cdsmico, imerso na mundanidade e facticidade da
vida, "[...] o 'mundo humano' deixa de ser uma metédfora para voltar a ser aquilo que com
efeito ele é, o meio e como que a patria de nossos pensamentos” (FP, p.50, grifos do autor). O
mundo existe em si e age sobre os sentidos para entdo, possuir sentido, sendo o meio pelo
qual o ser realiza-se como consciéncia.

O verdadeiro cogito, para Merleau-Ponty, ndo define a existéncia do sujeito pelo
pensamento de existir que ele tem, mas revela a existéncia do ser que é no mundo - ser-no-
mundo, sendo que essa fusdo se da através do corpo: sujeito encarnado. Destaca-se aqui, um
dos elementos fundamentais da filosofia pontyana: “[...] o enraizamento do espirito no corpo,
isto é, a consciéncia atada a um corpo que a liga ao mundo” (CARMO, 2000, p. 24).

“Passa-se de uma objetividade absoluta para uma subjetividade absoluta, mas esta
segunda ideia vale exatamente tanto quanto a primeira e s se sustenta contra ela, quer dizer,
por ela” (FP, p.69). O mundo natural € antes de qualquer percepcao e teorizacao que possa ser
feita a seu respeito. Jd o mundo percebido s6 existe porque a percepcdo é lancada sobre o

mundo natural. O objeto percebido jd é em si, a percepcdo ja € em si, antes mesmo que se
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apreenda, ou ndo, sua lei inteligivel. “Esses mundos adquiridos, que ddo a minha experiéncia
o seu sentido segundo, sdo eles mesmos recortados em um mundo primordial que funda seu
sentido primeiro” (FP, p. 182), ou seja, “[...] em torno do mundo humano que cada um de nos
se faz, aparece um mundo em geral ao qual é preciso pertencer em primeiro lugar para poder
encerrar-se no ambiente particular” (FP, p. 125). O mundo esta presente “ai” antes mesmo que
0 sujeito o vivencie, porém cada ser somente tem consciéncia de um determinado mundo, o
qual estd indissociavelmente ligado a experiéncia que dele se tem.

Outro conceito de Husserl herdado por Merleau-Ponty foi o de intencionalidade da
consciéncia®. Dizer que a consciéncia ¢ intencional ¢ dizer que ela esta sempre voltada para
ou referida a algum objeto: “A consciéncia é sempre consciéncia de alguma coisa e o objeto é
sempre objeto para uma consciéncia” (CARMO, 2000, p. 21, grifos do autor), ainda que ndo
exista concretamente (ex: bicho papdo, fantasma). Outro elemento importante da
intencionalidade diz respeito ao fato de que se é consciente de um objeto intencional com
alguma descricdo particular e ndo outras; nesse sentido o estudo fenomenolégico de como as
coisas aparecem a consciéncia ¢ diferente do estudo de como as coisas sdo “objetivamente”
no mundo exterior. A fenomenologia se apresenta como um método de estudo sobre as
diferentes maneiras pelas quais as mesmas coisas aparecem a diferentes modos de consciéncia
(MATTHEWS, 2010, p. 15-17) ou seja, “[...] investiga a condicdo que torna possivel este
mundo dnico oferecido a varios eus empiricos” (FP, p. 96).

O conceito de intencionalidade rompe, também, com a ideia de uma consciéncia
isolada do mundo da experiéncia e pretendida livre das confusdes e enganos provenientes dos
sentidos, isso porque, os proprios sentidos passam a representar a abertura do ser a0 mundo,
sendo o processo de significacdo sempre de um sujeito corporal. O corpo, enquanto doador de
sentido, conecta a realidade a existéncia do ser, como prova de que a atitude “pré-consciente”,
irrefletida, torna-se a funcdo primeira pela qual o mundo passa a existir para o sujeito.

Fica claro que o conceito de consciéncia, para Merleau-Ponty, ndo pode ser
compreendido sendo ligado ao conceito de corpo. A existéncia da consciéncia fundamenta-se
na experiéncia perceptiva com o mundo, negando a concepcao cartesiana que defende o
acesso a esta consciéncia exclusivamente pela reflexao de cunho internalista. Merleau-Ponty
defende que s6 temos acesso ao mundo através de nossas proprias experiéncias e exemplifica
alegando que s6 podemos entender a geografia porque sabemos o que é ter a experiéncia de

uma paisagem. Da mesma forma, o mundo no qual o ser estd inserido s6 chegard a

2 Conceito ja trabalhado pelo filésofo alemio Franz Brentano em BRENTANO, Franz. Deskriptive
Psychologie. Hamburg: Feliz Meiner, 1982.



40

consciéncia através do corpo proprio, e esta formacdo de consciéncia é dependente
diretamente da percepcao e do estado espaco-temporal deste corpo. Assim, a consciéncia
possui como condicdo de existéncia a de existir como corpo, sendo denominada consciéncia
encarnada.

Carmo (2000, p. 81) sinaliza:

[...] o corpo deixa de ser considerado um recepticulo passivo das acdes de um
mundo de coisas ou uma barreira que isola o espirito do seu exterior. O corpo
tampouco estd na dependéncia do poder soberano da consciéncia; em vez disso, ele
exerce um papel de mediador por exceléncia, ja que nos pde em permanente contato
com o mundo e marca a presenca do mundo em nés.

O corpo possibilita "[...] uma comunicacio com o mundo mais velha que o
pensamento” (FP, p. 342), precedendo toda escolha consciente e estabelecendo o comércio
infinddvel com o horizonte de todas as experiéncias humanas. A relacao entre corporeidade e
existéncia é tal que ndo hd como distinguir a presenca de duas ordens separadas. Poderiamos
até mesmo inverter a proposicdo de Descartes, reconhecendo que o homem pensa porque
existe e existe fundamentalmente como corpo, chegando, enfim, a seguinte afirmacao: existo,
porque sou corpo, Sou corpo porque existo.

Héd um didlogo continuo com o mundo, porém a aquisicio absoluta do campo
fenomenal esta descartada, isso porque “O mundo é ndo aquilo que eu penso, mas aquilo que
eu vivo; eu estou aberto ao mundo, comunico-me indubitavelmente com ele, mas ndo o
possuo, ele ¢ inesgotavel” (FP, p.14). Ao mesmo tempo em que a atividade perceptiva
proporciona o acesso ao mundo também se responsabiliza por certo encobrimento deste
mesmo mundo, sendo que “[...] os objetos formam um sistema em que um ndo pode se
mostrar sem esconder outros” (FP, p. 104). O mundo e seus objetos sdo transcendentais,
prolongando-se para além de sua estrutura objetiva e de nosso campo de visdo imediato,

sempre oferecendo novas experimentacdes e significacoes, sendo que, para Merleau-Ponty,

Um presente sem porvir ou um eterno presente € exatamente a definicio da morte, o
presente vivo estd dilacerado entre um passado que ele retoma e um porvir que
projeta. Portanto, é essencial a coisa e ao mundo apresentarem-se como "abertos",
reenviar-nos para além de suas manifestacdes determinadas, prometer-nos sempre
"outra coisa para ver". E isso que por vezes se exprime dizendo que a coisa e o
mundo sido misteriosos. Eles o sdo, com efeito, a partir do momento em que nio nos
limitamos ao seu aspecto objetivo e os recolocamos no ambiente da subjetividade.
(FP, p. 447).

Ao olhar determinado objeto nunca estarei possuindo o objeto em si, o objeto ele

mesmo, mas dele me apropriando tal como se mostra em perspectiva aos meus sentidos; é a
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maneira singular dos objetos e do mundo se mostrarem ao Eu mediante. Perceber é adquirir

uma maneira propria de ver e estar no mundo:

A coisa e o mundo s6 existem vividos por mim ou por sujeitos tais como eu, ja que
eles sio o encadeamento de nossas perspectivas, mas transcendem todas as
perspectivas porque esse encadeamento é temporal e inacabado. Parece-me que o
mundo se vive a si mesmo fora de mim, assim como as paisagens ausentes
continuam a viver para além de meu campo visual, e assim como outrora meu
passado se viveu para aquém de meu presente. (FP, p. 447-448).

Perceber requer sempre uma perspectiva espacial e temporal, pois se percebe a partir
de um certo lugar e de um certo ponto de minha duracdo e da propria duracdo do objeto. O
mundo torna-se sempre inacabado e aberto, constituido por “[...] uma infinidade de
perspectivas diferentes” (FP, p. 107), por exemplo, “[...] de minha janela s6 se vé o
campandrio da igreja, mas esse constrangimento me promete a0 mesmo tempo que de outro
lugar se veria toda a igreja” (FP, p.134).

Cada sujeito possui seu corpo proprio, cada corpo abriga sua bagagem existencial e
sua perspectiva tnica de mundo. O “[...] corpo enquanto ponto de vista sobre as coisas” (FP,
p. 404), situa o ser no tempo-espaco da existéncia, criando referenciais impares para a
constituicao do Eu no mundo. A compreensdo dos fenomenos e do mundo em si serd sempre
de um sujeito individual, uma compreensdo propria, singular e intransferivel, o ser toma
contato e conhece todas as coisas através de uma perspectiva particular, em outros termos, o
corpo, sendo corpo préprio e fornecendo uma visdo de mundo, é o que permite somente a
“mim” ser Eu.

O meu corpo elimina tudo o que remete a uma subjetividade alheia, posicionando o
que me pertence e o que me constitui enquanto Eu, de acordo com as experiéncias do meio em
que meu corpo estad inserido. Essa constituicao ndo é determinada, uma vez que, através do
continuo debate com o mundo, o corpo abre o ser para um leque infinddvel de experiéncias;
tornando a formacao humana continuada.

Merleau-Ponty, ao refletir sobre a esséncia da subjetividade destaca:

Se o sujeito estd em situagdo, se até mesmo ele ndo é sendo uma possibilidade de
situagdes, ¢ porque ele s6 realiza sua ipseidade?' sendo efetivamente corpo e
entrando, através desse corpo, no mundo. Se, refletindo na esséncia da subjetividade,
eu a encontro ligada a esséncia do corpo e a esséncia do mundo, é porque minha
existéncia como subjetividade é uma e a mesma que minha existéncia como corpo e
com a existéncia do mundo, e porque finalmente o sujeito que sou, concretamente
tomado, é inseparavel deste corpo-aqui e deste mundo-aqui. (FP, p. 547).

210 que faz com que um ser seja ele proprio e nao outro.
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O conceito de subjetividade classico relacionado a consciéncia de si, tomado como
inteiramente abstrato e imaterial é combatido pelo fil6sofo, o qual defende a dependéncia da
subjetividade com a dimensdo corpérea do ser. Para Merleau-Ponty, consciéncia e
subjetividade estao atadas ao corpo e a0 mundo.

Fica clara a distincdo entre o mundo real, exterior e concreto, que representa a
natureza onde o sujeito esta langado e que ndo, necessariamente “[...] precisa ser percebida
para existir” (FP, p. 213); e o mundo vivido, sendo referéncia do mundo interior, subjetivo,
mundo experienciado, constituido pelas percepcdes provenientes do mundo natural, é o
mundo tal como aparece a nossa consciéncia.

Poderiamos dizer que a fenomenologia é objetiva e subjetiva ao mesmo tempo.
Objetiva porque o ser é ser-no-mundo, necessitando pertencer, em primeiro lugar, a0 mundo
natural, para que, a partir dai, possa atribuir-lhe significados. Este mundo natural nédo
constitui, assim, algo no qual meramente pensamos, mas o mundo em que atuamos
concretamente. E subjetiva por reconhecer que toda experiéncia é experiéncia de alguém, que
a “aparéncia das coisas” € aparéncia para um sujeito especifico, resultando em um mundo
exclusivo para mim. Merleau-Ponty defende que o mundo ndo possui sentido em si mesmo,
pois este processo parte do sujeito a partir de sua experimentacdo e vivéncia deste mundo,
sempre através do corpo (MATTHEWS, 2010, p.31).

Me introduzo no mundo através de perspectivas, sendo que o mundo natural é sempre
aberto, se torna horizonte de todos os horizontes possiveis e nunca se esgota. Porém, ndo é
possivel afirmar que vivo no mundo puramente ilusério, do qual somente o Eu tem acesso, ha
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sim diferentes sujeitos, cada qual com experiéncias de mundo distintas, “‘eu’ s6 tem sentido
se pode ser contrastado com ‘vocé’.” (MATTHEWS, 2010, p. 27). A existéncia, ela mesma,
se dé na relacdo entre corpo, mundo e alteridade, o que Merleau-Ponty chama de “[...] o
sistema eu-outro-mundo” (FP, p. 94). Existéncia torna-se coexisténcia. Estes elementos
fundem-se e confundem-se na constituicdo do sujeito, inaugurando uma concepc¢ao de cogito
sendo de natureza corporea, completamente imerso no mundo circundante e resultante da
experiéncias realizadas no tempo-espaco com os objetos e com os outros. Para Merleau-
Ponty:

Ser uma consciéncia, ou, antes, ser uma experiéncia, ¢ comunicar interiormente com
o mundo, com o corpo e com os outros, ser com eles em lugar de estar ao lado deles.
[...] redescobrir-se enquanto experiéncia, quer dizer, enquanto presenca sem
distancia ao passado, ao mundo, ao corpo e ao outro. (FP, p. 142, grifos do autor).
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O pensamento pontyano rompe com o cogito cartesiano e discorda da existéncia de
uma consciéncia pura e impessoal, distanciada do mundo natural e da alteridade. Ao descrever
a existéncia do Outro para o Eu e ndo a existéncia tnica do sujeito para si, como defendia
Descartes, Merleau-Ponty aponta para o fato de a subjetividade ser constituida através da
exterioridade, infectada por necessidades e perspectivas préticas.

Enquanto que o pensamento de Descartes trata o corpo apenas como sendo o
involucro do Ego, descartando a alteridade no processo formativo, afirmando que o Eu,
imaterial, s6 seria acessivel a si mesmo e ndo ao Outro, a filosofia pontyana diz que esse
acesso ndo s6 é possivel, bem como também faz parte da constituicio humana. E através do
meu corpo que existe o mundo e os outros para mim, da mesma forma como é através do
corpo proprio que sou no mundo e sou para os outros. Ser corpo, para Merleau-Ponty, é “[...]
estar atado a um certo mundo” (FP, p.205). O corpo préprio abre o ser a exterioridade, a
alteridade, ao devir. Ao tratar o corpo como sensivel exemplar, posto que é feito da mesma
matéria do mundo, Merleau-Ponty devolve a realidade corpdrea a capacidade primeira que é a
de existir e também a de, através das experiéncias, do contato com o mundo, com os objetos,
com as pessoas, transcender essa existéncia. Nas tramas existenciais o corpo redesenha seus
tracos e seus fazeres, torna-se corpo heterdclito/eclético. O corpo €é devir, sendo abertura para
0 ndo-Eu.

Pode-se dizer que o sujeito estd s6 e misturado a0 mesmo tempo, isso porque o corpo
permite tracar uma historia individual, resultante das experiéncias tnicas e singulares de cada
um em um determinado tempo-espaco; mas também se enquadra na ordem da estrangeridade,
repleto de significacdes provindas da alteridade e que nunca estagnam. O corpo é entdo
propriedade privada e coletiva. E corpo prdprio e ser-no-mundo. Somos corpo e mundo
instaurados na mesma modalidade existencial. Sou corpo. Sou mundo. Sou o Eu constituido
através do Outro. Sou duas faces de um mesmo ato.

Os conceitos pontyanos nos levam a repensar o poder da subjetividade como um
processo que se concretiza no corpo, a partir das vivéncias, movimentos, percepcoes,
expressoes e criacdes, um verdadeiro sujeito corpdreo. A subjetividade é a esséncia de cada
um, nao no sentido de acabado, imutdvel ou atemporal, mas na reelaboracao da existéncia

segundo a interacdo com o outro?.

?20 outro é entendido aqui no sentido proposto por Guattari, F. & Rolnik, S. (1996). Micropolitica: cartografias
do descjo. Petropolis: Vozes: “[...] compreendido como o outro social, mas também como a natureza, os
acontecimentos, as invengdes, enfim, aquilo que produz efeitos nos corpos e nas maneiras de viver” (p. 31).
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Merleau-Ponty trata o corpo como poténcia de acdes e 0 mundo como meio possivel
dessa poténcia, porém € inegavel o fato de o corpo existir por si s6 como natureza material e
objetiva, como maquina de misculos e ossos, como aparelho de flexdes e extensdes, como
objeto articulado (FP, p.152-153). Ele se faz meio antes mesmo que se possa desenvolver a
subjetividade humana, podendo ser observado e analisado como qualquer outra coisa
integrante do mundo.

Merleau-Ponty quando trata, em sua obra, da vida como uma complexa e ambigua
existéncia defende, também, a ideia do corpo objeto, porém de maneira muito diferente da
concepcdo objetivista cartesiana. Para o fenomendlogo, “[...] o corpo é um objeto como ou
outros” (FP, p.140), pois faz parte do mundo da mesma maneira como os demais objetos que
o compdem podendo, ele também, ser explicado pelo ponto de vista da fisica ou quimica:
“Considero meu corpo, que é meu ponto de vista sobre o mundo, como um dos objetos desse
mundo” (FP, p.108). Merleau-Ponty ndo se finda a esta postura materialista e vai além,
defendendo que esse ponto de vista ndo € a inica maneira de ver os seres humanos, nem a

mais fundamental;

Em suma, meu corpo ndo é apenas um objeto entre todos os outros objetos, um
complexo de qualidades entre outros, ele é um objeto sensivel a todos os outros, que
ressoa para todos os sons, vibra para todas as cores, e que fornece as palavras a sua
significacdo primordial através da maneira pela qual ele as acolhe. [...] dizemos que
o0 corpo, enquanto tem “condutas”, ¢ este estranho objeto que utiliza suas préprias
partes como simbélica geral do mundo, e através do qual, por conseguinte, podemos
“frequentar” este mundo, “compreendé-lo” e encontrar uma significacdo para ele.
(FP, p. 317).

O corpo é corpo-objeto, pois pode ser explicado anatomicamente como 0s outros seres
e cadaveres dissecados, porém € corpo-sujeito capaz de ver, sentir e sofrer de maneira
singular, sendo que “O que o impede de ser alguma vez objeto, de estar alguma vez
‘completamente constituido’, é o fato de ele ser aquilo por que existem objetos” (FP, p. 136).

Esta situacdo corpo-objeto e corpo-sujeito fica clara quando Merleau-Ponty cita o
exemplo das mdos, direita e esquerda, tocadas uma pela outra: uma necessita ser a mao tocada
consistindo em “[...] um entrelacamento de ossos, de musculos e de carne largado em um
ponto do espaco” (FP, p.135), enquanto que a outra caracteriza-se como a mao tocante, “[...]
agil e viva, que lanco em direcdo aos objetos para explora-los” (FP, p.137).

O filésofo mostra que o corpo transcende seu aspecto objetivista, ndo podendo ser
findado a um simples conjunto de 6rgaos, pois ele proprio observa, toca, sente e pensa sobre
as coisas do mundo e, mais, percebe a si mesmo no ambito de suas acdes. E o corpo da

anatomia, mas nao se finda a ela, torna-se corpo experimentado, corpo sensivel, corpo vivido,
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corpo que se localiza neste seu comércio com o mundo, sendo, a0 mesmo tempo, corpo
tocante e corpo tocado. Isso o faz possuidor de um saber singular do mundo, das coisas e de
si, 0 que ndo ocorre com 0s outros objetos.

Matthews (2010), ao analisar a obra pontyana, afirma que a subjetividade

[...] se expressa por meio do corpo, é bem simples: vejo com os olhos, ougo com os
ouvidos, ajo movendo bracos e pernas, falo movendo as cordas vocais, sorrio
dispondo o rosto de certa forma, e assim por diante. Ndo poderia de modo algum
responder subjetivamente ao mundo se ndo tivesse corpo e ndo poderia dar qualquer
resposta subjetiva tipicamente humana se néo tivesse um corpo tipicamente humano.
Ao mesmo tempo, meu corpo nio é um mero objeto no mundo, como o veem tantos
dualistas cartesianos quanto os materialistas tradicionais, mas algo que eu “vivo”,
algo que habito, como veiculo de minha experiéncia subjetiva. E tio verdadeiro
dizer que meu corpo sou eu como eu sou o meu corpo. (p. 70-71).

A ideia de corpo objeto apresentada por Merleau-Ponty esté distante da visao do corpo
fragmentado, corpo mdquina, corpo automato de Descartes, pois “[...] ndo é por uma simples
coincidéncia que o ser racional é também aquele que se mantém em pé ou possui um polegar
oponivel aos outros dedos; a mesma maneira de existir manifesta-se aqui e ali (FP, p. 235-
236)” e mais intensamente, “Dizer que tenho um corpo é entdo uma maneira de dizer que
posso ser visto como um objeto e que procuro ser visto como sujeito” (FP, p. 231). Pode-se
afirmar, também, através deste pensamento, que a subjetividade é resultado da acdo do corpo

fenomenal no mundo, uma vez que:

Nao basta que dois sujeitos conscientes tenham os mesmos 6rgdos e o mesmo
sistema nervoso para que em ambos as mesmas emocOes se representem pelos
mesmos signos. O que importa é a maneira pela qual eles fazem uso de seu corpo, é
a enformacéo simultanea de seu corpo e de seu mundo na emogéo. O equipamento
psicofisiologico deixa abertas miiltiplas possibilidades e aqui ndo hd mais, como no
dominio dos instintos, uma natureza humana dada de uma vez por todas. O uso que
um homem fard de seu corpo é transcendente em relacdo a esse corpo enquanto ser
simplesmente bioldgico. (FP, p.256- 257).

Ao contrério da tradicdo cartesiana que habituou-nos a tratar o corpo como uma soma
de partes sem interior e a alma como uma entidade completamente fechada a si mesma, na
abordagem pontyana o corpo se expande para além de seu aparato fisico e motor, transforma-
se em corpo proprio. Através do modo como se apresenta e age no mundo revela a
singularidade de cada ser, demonstrando que € através das experiéncias sensério-motoras e da
contaminagdo corpo-mundo que ocorre a verdadeira formacédo do sujeito.

O corpo explicitado na perspectiva fenomenolégica também se diferencia do corpo
cartesiano, pois é abordado como uno e indivisivel, sendo que o Eu, para Merleau-Ponty,
percebe, sente e age de modo unificado, mediante o ser total. Ele, entdo, exemplifica: “Se

estou sentado a minha mesa e quero alcancar o telefone, 0 movimento de minha mao em
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direcao ao objeto, o aprumo do tronco, a contracao dos musculos das pernas envolvem-se uns
aos outros” (FP, p. 206), os fendmenos se oferecem aos sentidos em totalidade e polarizam

em direcdo a si o corpo integral.

Da mesma forma, quando estou sentado a minha mesa, posso “visualizar”
instantaneamente as partes de meu corpo que ela me esconde. Ao mesmo tempo em
que contraio o pé em meu sapato, eu o vejo. Esse poder me pertence até mesmo para
as partes de meu corpo que nunca vi. (FP, p. 206-207).

No pensamento pontyano ndo ha como analisar o ser corporeo através de uma visao
segmentaria, isso “[...] porque suas partes se relacionam umas as outras de uma maneira
original: elas ndo estdo desdobradas umas ao lado das outras, mas envolvidas umas nas
outras” (FP, p. 143) e mais, “[...] meu corpo ndo é para mim uma reunido de 6rgaos
justapostos no espaco. Eu o tenho em uma posse indivisa e sei a posicdo de cada um de meus
membros por um esquema corporal em que eles estdo todos envolvidos” (FP, p. 143, grifo do
autor). Merleau-Ponty trata do ser uno, integral, ser enquanto organismo vivo, sendo o viver
definido ndo meramente por concepcoes fisiolgicas ou biol6gicas, mas enquanto juncdo a um
meio definido, confundindo-se e empenhando-se continuamente com ele. O corpo lanca o
sujeito na materialidade do mundo, sendo o meio pelo qual edifica-se a existéncia de seres
singulares. Vive-se em primeira pessoa, e de certa forma, cria-se um mundo préprio.

Este pensamento de sintese ou esquema corporal possibilita afirmar que o corpo é um
feixe de relacOes existenciais, de sentidos que sdo ressignificados e atualizados a cada novo
momento, em totalidade. Diferentemente dos demais objetos do mundo, ndo posso me
distanciar de meu corpo: “[...] ele é um objeto que ndo me deixa” (FP, p. 133), [...] ele existe
comigo” (FP, p. 134) e ainda, “Assim como estd necessariamente ‘aqui’, 0 corpo existe
necessariamente ‘agora’; ele nunca pode tornar-se ‘passado’” (FP, p. 194).

Ao reconhecer pensamento e acdo como unidade, Merleau-Ponty procura mostrar que
0 agir tem seu pensamento: o olho olhando, a mdo gesticulando, a palavra falando, o
pensamento pensando. Peixoto, ao analisar o pensamento pontyano diz: “Eu me revelo pelas
minhas manifestacdes corporais. O movimento sempre € intencional e revela meu eu para a
alteridade. O agir aqui tem seu pensamento, ndo € agir mecanico, destituido de sentido, mas
fonte de significagdo” (2012, p.47). A partir dessas consideracoes, pode-se dizer que o corpo
tem, ele mesmo, seu pensar e que o pensamento se origina deste corpo em movimento.

Nas reflexdes de Merleau-Ponty, a espacialidade e a motricidade se tornam modos de
ser do corpo proprio, colocando o sujeito em situacdo, marcando as acOes pela

intencionalidade, pela significacao e pelo sentido. Ou seja, o corpo nao estd lancado no espago
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como um objeto que deva preencher um vazio espacial, mas o proprio espaco é manifestacdo
da existéncia através da motricidade. Neste sentido, mover-se é uma forma de sair de si.

A motricidade ndo é apenas mudanca ou deslocamento no espaco, mas é ela que
estabelece “[...] a amplitude varidvel de meu ser no mundo” (FP, p.283). O movimento
corporal, para Merleau-Ponty, possui funcao simbdlica e é responséavel pela significacdo das
coisas do mundo, sendo através da motricidade que o corpo torna-se corpo sujeito, isso
porque “Ndo € nunca nosso corpo objetivo que movemos, mas nosso corpo fenomenal” (FP,
p-153). O corpo inerte pertenceria a ordem das coisas objetivas, findando-se ao seu aspecto de
corpo-objeto, repousado em “[...] ignorancia absoluta de si e do mundo” (FP, p.172), ja o
corpo em movimento passa a habitar o espaco de forma intencional, dando-lhe sentido e
abandonando, por fim, sua condicao de coisa.

Merleau-Ponty defende a realizacdo de uma consciéncia perceptiva atada a
motricidade, ou seja, todo saber se alicerca e se origina a partir do contato mundano com as
coisas. “Portanto, a motricidade ndo ¢ como uma serva da consciéncia” (FP, p. 193), mas
realidade fisica e dimensdo de vida psiquica a0 mesmo tempo. O corpo, através do
movimento, é a propria consciéncia lancada na realidade, o que verdadeiramente permite o
engajamento do ser no mundo.

Ao colocar a existéncia como fundamento de todas as acdes humanas, na filosofia
pontyana o corpo passa a ocupar lugar central na constituicio do “Eu”. Chega-se a um
conceito de sujeito que esta fundamentalmente imbricado no mundo e sua relacao primordial
com este se dd através do corpo. Ser corpo é perceber o mundo e ndo é mais possivel separar a
existéncia da corporeidade. O corpo é o corpo que pensa, e que para pensar, percebe, porém,
para perceber as coisas, é preciso vivé-las.

Néo é possivel que haja um mundo puramente contemplativo passivel apenas de
observacdo, faz-se necessario mergulhar no mundo, “perder-se” nele para que o “Eu” possa,
entdo, transcendé-lo. A dnica maneira de conhecer meu corpo e o corpo de outrem, para
Merleau-Ponty, é vivendo. Corpo é, necessariamente, corpo vivido, sendo sempre fendmeno
insepardvel do tempo-espaco que habita. Ele passa a ser visto feito das mesmas substancias do
mundo, fundindo-se a ele, afetando e sendo afetado, simultaneamente. A subjetividade nao
possui mais dentro e fora, é mistura na qual o sujeito é continuamente tragado pela
mundanidade. O que torna o ser verdadeiramente humano é a capacidade de, através do seu

corpo, significar o mundo.
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Para No6brega (2010):

O mundo fenomenolégico é o mundo dos sentidos e a filosofia coloca-se como
realizagdo ndo da verdade, mas de possibilidades de verdades. Nesse sentido, a
filosofia da percepcédo anunciada por Merleau-Ponty desdobra diante de nés a tarefa
de compreender o corpo como sensivel exemplar na constru¢do de saberes e na
producéo de subjetividades. (p. 147).

Pelo exposto até entdo, compreendemos que a posicao filoséfica de Merleau-Ponty
concebe a corporeidade como sendo a primeira categoria da existéncia. Existir significa,
necessariamente, existir como ser corporificado e incorporado a0 mundo. O corpo torna-se
poténcia “[...] pela qual estou condenado ao ser” (FP, p. 229), sendo “[...] a existéncia uma
encarnacao perpétua” (FP, p. 230).

Nasce dessa compreensdo de que o corpo é, originalmente, aquele que é experienciado
e ndo aquele que é explicado como um conjunto de ossos e muasculos, uma nova orientacao
para se estudar a formacdo humana, uma vez que desconhecer a corporeidade, implica em
adotar padroes unificantes, concepcoes amordacadas, negligenciando a prépria poténcia do
existir. Saber-se corpo é saber-se humano, portador de singularidades, necessidades e
potencialidades tnicas. Abandonar a corporeidade ao peso da leviandade é consequentemente
abandonar o sujeito na ordem da racionalidade irreflexiva, monopolizada em um contexto de
humanidade abnegada. J4 o corpo que vivencia e é em si mesmo experiéncia enraizada,
transcende o usual, o automatizado, o convencional e o estagnado, abrigando em si
exploracdo, dindmica e mudanca, devolvendo, enfim, a integralidade do sujeito.

Através da leitura e andlise da obra de Merleau-Ponty pretende-se devolver ao corpo e
ao saber sensivel seu lugar na construcao do conhecimento bem como na formacéo do sujeito,
rompendo com discursos e praticas que alimentem a dualidade psicofisica e enaltecam uma
suposta superioridade da razdo imaterial, impedindo a abordagem do sujeito como ser
corporeo que é.

No préximo capitulo o interesse recai sobre o sujeito contemporaneo, tendo uma
formacao fortemente influenciada pelos avangos do capitalismo, da tecnologia e da midia.
Aponta-se para a crise da sensibilidade e da corporeidade instaurada em nossa atualidade, a
qual acaba por sustentar e reforcar a dualidade cartesiana e o conceito de corpo-objeto. O ser
humano parece estar cada vez mais sendo afastado da integralidade de seu corpo, assumindo
tdo somente o cardter desprazeroso, mecanico, ndo-criativo e pouco sensivel do viver em

nossa contemporaneidade.
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3 CORPO NA CONTEMPORANEIDADE

O que esculpimos na carne
humana é a imagem da sociedade.

Mary Douglas

A sociedade contemporanea tem como marco o movimento da Revolucao Industrial,
iniciado no século XVIII, na Inglaterra. As transformacoes desencadeadas pelo processo de
industrializacdo refletiram profundamente na economia, na politica, na cultura, na ciéncia e na
tecnologia, interferindo, paralelamente, nos modos de vida da populacdo, alterando
drasticamente os modos de ser e conviver dos sujeitos. Formou-se uma verdadeira aldeia
global, abrindo um mundo repleto de possibilidades, comodidades, atravessamentos culturais,
informacoes instantaneas, além do acesso facilitado a pesquisas realizadas nas mais diferentes
dreas, proporcionando condi¢des de vida humanamente mais decentes.

Mas, enquanto vivemos um movimento frenético de descobertas, novidades e
mudancas, somos atormentados pelos fantasmas da padronizacdo, das incertezas, das
angustias e das alienacdes. A cultura contemporanea passa a ser mediada pelo mercado
global, vende-se estilos, lugares, imagens, comportamentos. As noc¢oes de identidade e
subjetividade, as formas de ser, de se ver, de pensar e agir sobre as coisas e de se relacionar
com os outros sdo reguladas pelo contexto capitalista, tecnolégico e mididtico.

A corporeidade contemporanea, através da apresentacao de si, dos cuidados com a
beleza, da preocupacdo com a aparéncia corporal, das normas de comportamento, dos
consumos, das escolhas, revela novas relacoes do corpo com o sujeito, e logo, do sujeito com
o mundo.

Diante de uma sociedade que vive num fluxo de velocidade cada vez maior, marcada
pela realidade da producéo e do consumismo exacerbado, da livre circulacao de informacoes e
do culto ao valor aparente das imagens, os discursos sobre o corpo sdo ampliados. Das novas
relacdes do sujeito com o ambiente, anunciam-se novos entendimentos a respeito da
corporeidade, destacando-se o corpo cientifico, o qual se aproxima do conceito de corpo-
mdaquina cartesiano, sendo fragmentado, dissecado e desvendado pela ciéncia; o corpo (re)
produtor, fruto do sistema capitalista, o qual é sinonimo de méxima eficiéncia e lucratividade;

o corpo mercadoria, resultante da nova ordem ditada pela midia, corpo este que deve
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consumir e ser consumido; e o corpo ciborgue, representando a propria negacao e
desterritorializacdo do corpo biolégico.

A sociedade atual, ao dar sustentacdo e até mesmo reforcar a dualidade corpo e mente,
sensibilidade e pensamento, sujeito e objeto, vangloriando uma racionalidade dita pura,
abstrata e imaterial, nega a propria mundanidade do sujeito frente a sua formacdo e construcao
do conhecimento. O sujeito estd cada vez mais sendo afastado da integralidade de seu ser,
assumindo tao somente praticas corporais reduzidas a um proposito utilitarista, produtivo e
rentavel.

Um dos propdsitos deste capitulo é alertar para a crise dos sentidos resultante das
transformacdes nos modos de vida de nossa realidade contemporanea. Esta crise esta presente
nos mais diferentes aspectos da vida humana, sendo resultante da deterioracdo do cotidiano
em si mesmo, das acoes mais fundamentais de nossa existéncia.

Ao defendermos que o corpo ndo se constitui apenas como elemento biolégico, mas,
sobretudo se constrdi nas relacdes entre a natureza e o meio sociocultural que habita, cabe
analisar de que forma as profundas modificacdes sofridas pela humanidade ao longo do
tempo, resultantes das diversas transformacdes sociais, econdmicas, politicas, culturais, e hoje
também, tecnoldgicas e mididticas, impoem uma nova abordagem e concepcdo de corpo e

sensibilidade nos dias atuais.

3.1 CORPO CIVILIZADO

O ato humano ndo se limita a um fim unicamente fisico, mecanico e/ou quimico, mas
estd impregnado de motivacgoes, finalidades, emocoes, negacoes, liberdades, etc. Em um
simples ato fisiologico, carrega-se toda a educacdo, toda a cultura, toda historia, toda a
sociedade a que se pertence. As atitudes humanas nao sdo apenas naturais. Por exemplo, ao
sentir sede, o sujeito é movido por uma necessidade fisiolégica que, caso ndo seja atendida,
pode o levar a morte; porém, todo o conjunto de elementos que compdem este ato
transcendem o fator biolgico - O sujeito tem acesso fdcil a dgua tratada? Quais objetos
utilizard para bebé-1a? O local em que se encontra exige alguma norma de etiqueta especifica?
Qual acédo precedeu a sede? Estaria ele ao sol? Trabalhando em algo extenuante? Praticando
exercicios? Teria passado por um susto e precisa ser acalmado? E atleta? Palestrante?

Crianca, jovem, idoso? Muito se pode inferir acerca da maneira de ser de uma pessoa pela
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simples observacdo do modo como ela se coloca no mundo, como caminha, como gesticula,
como se veste, como se senta a mesa, como olha as pessoas a sua volta, qual o tom de voz
pelo qual fala, como age. Isso porque o corpo é sempre um espaco expressivo, sendo seus
gestos repletos de significacéo.

Os comportamentos vividos sdo resultado ndo somente do mundo biolégico habitado,
mas principalmente de um mundo cultural, social, histdrico e politico. O corpo fala através de
sua bagagem existencial, transpassada por valores proprios de cada tempo e espaco. Gestos,
comportamentos, atitudes e movimentos sao resultados de aprendizagens, aquisi¢des sociais e
imitacdes formais, muitas vezes inconscientes. Por isso cabe dizer que ser corpo € pertencer a
um certo mundo, sendo nele inscritas todas as regras, todas as normas e todos os valores de
uma coletividade, afinal, “[...] cada sociedade tem ‘seu’ corpo, assim como tem sua lingua”
(DE CERTEAU, 2002, p. 408).

Diversos autores abordam os diferentes modos pelos quais cada sociedade impde ao
individuo um uso determinado de seu corpo. Abbagnano, no Diciondrio de Filosofia, afirma

que a definicdo de educacéo esta relacionada com

[...] a transmissdo e o aprendizado das técnicas culturais, que sdo as técnicas de uso,
producdo e comportamento, mediante as quais um grupo de homens é capaz de
satisfazer suas necessidades, proteger-se contra a hostilidade do ambiente fisico e
biolégico e trabalhar em conjunto, de modo mais ou menos ordenado e pacifico
(2000, p. 305).

Ou seja, a sociedade se realiza e se conserva através da transmissao de sua cultura
singular de uma geracdo a outra, este processo designa-se educagdo e passa necessariamente
pelo corpo.

Marcel Mauss (1872-1950) também trata a educacdo como um componente decisivo
para a transmissao das técnicas corporais de cada sociedade, sendo que para ele, a
expressao fécnicas corporais compreende “[...] as maneiras pelas quais os homens, de
sociedade a sociedade, de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo” (MAUSS,
2003, p.401).

O modo de andar, de se portar, de expressar todos os gestos, 0 gosto por “isso” ou por
“aquilo” e mesmo as posi¢des sexuais sdo frutos de uma educac@o social especifica, sendo
que para pensar a existéncia humana necessariamente é preciso pensar a culfurae a
sociedade. O autor defende que para analisar 0 homem e suas técnicas é preciso adotar um
triplice ponto de vista: “fisio-psico-sociologico” (MAUSS, 2003, p. 420), em vistas de
abordar o homem total, sendo que estes elementos se encontram indissoluvelmente

misturados.
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Ao demonstrar que “Temos um conjunto de atitudes permitidas ou nao, naturais ou
ndo” (MAUSS, 2003, p.408), o autor apresenta a educacdo como sendo uma das grandes
responsaveis pela arte de utilizar o corpo humano e, consequentemente, pela perpetuacao de
uma tradicédo, sendo através do processo de educacdo do corpo que se incorporam os valores,
0s gestos e os padroes gerais da sociedade e da cultura. Mauss destaca o fato de que “[...]
talvez ndo exista ‘maneira natural’ no adulto” (2003, p. 405), jd que as técnicas corporais ndo
sao inatas, mas incorporadas ao longo da vida dos sujeitos, tornando-os pertencentes a um
determinado grupo, uma vez que “Cada sociedade tem seus habitos proprios” (MAUSS, 2003,
p. 403).

Nesta mesma linha, podemos destacar o trabalho de Norbert Elias (1897-1990), que
em seu livro O Proccesso Civilizador — volume I: Uma historia dos Costumes (1939/1994)
analisa a histéria dos habitos e da moral a partir da formacdo do Estado Moderno e suas
influéncias sobre o conceito de civilizacdo. Ele destaca que as demandas sociais de cada
tempo historico desencadeiam transformagdes tanto nos modelos de comportamento
socialmente aceitos quanto na formacao das instituicoes sociais, sendo impossivel privé-los de
seu cardter de movimento e processo, o que demonstra a inexisténcia de uma atitude natural
no ser humano.

Diversos comportamentos hoje tidos como incivilizados eram comumente praticados
em sociedades anteriores, fazendo pensar sobre a dificuldade que teriamos em nos adequar ao
ideal de civilidade de épocas remotas da histéria. O autor demonstra que o conceito de
civilizacdo revela o que é comum a todos os seres humanos pertencentes a uma determinada
época e a um determinado local, sendo resultante de um processo sempre inacabado em que
nds mesmos estamos envolvidos. Elias alerta para a atitude erronea de pensar que a sociedade
ocidental contemporanea é superior as sociedades mais antigas e primitivas, assim como se

mostra equivocado analisar uma nacdo em relacdo a outra, sendo que, para ele

[...] nossos termos “civilizado” e “incivil” ndo constituem uma antitese do tipo
existente entre o “bem” e o “mal’, mas representam, sim, fases de um
desenvolvimento que, além do mais, ainda continua. E bem possivel que nosso
estidgio de civilizacdo, nosso comportamento, venham despertar em nossos
descendentes um embaraco semelhante ao que, as vezes, sentimos ante o
comportamento de nossos ancestrais. (1994, p. 73).

Em sua obra, Elias explora o conceito de civilidade através de modelos educativos e
manuais de boas maneiras voltados a progressiva normalizacdo das condutas corporais -
etiqueta a mesa, regras de gentileza e cortesia, contencdo das emocoes, codigos de
sociabilidade; ao exercicio do pudor e da autodisciplina no que diz respeito as funcoes

fisioldgicas - espirrar ou tossir, escarrar, arrotar ou expelir gazes; e também no que diz
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respeito ao ato sexual e ao controle da agressividade; mostrando, assim, as raizes do processo
de desenvolvimento de nossos costumes atuais e do autocontrole de nossas acoes.

O autor cita, dentre outras, a obra de Erasmo de Rotterdd (1466-1536), chamada Da
civilidade em criancas® (De civilitate morum puerilium), publicada em 1530, sendo um dos
principais manuais de civilidade do mundo ocidental. Ao reverenciar normas de etiqueta,
vestimentas, apresentacdes gestuais e verbais, tendo a corte como modelo ideal, 0 manual de
Rotterda significou uma referéncia educativa voltada ao projeto civilizatorio, sendo “[...]
dedicado a um menino nobre, filho de principe, e escrito para a educagdo de criangas”
(ELIAS, 1994, p. 69). Em relacdo ao contetido deste tratado de civilidade, Elias (1994, p. 71)

escreve:

Todos, do rei e rainha ao camponés e sua mulher, comem com as méos. Na classe
alta hd maneiras mais refinadas de fazer isso. Deve-se lavar as maos antes de uma
refeicdo, diz, Erasmo. Mas ndo hd ainda sabonete para esse fim. Geralmente, o
conviva estende as maos e o pajem derrama dgua sobre elas. A dgua € as vezes
levemente perfumada com camomila ou rosmaninho. Na boa sociedade, ninguém
poe as méos na travessa. E mais refinado usar apenas trés dedos de uma mao. Este ¢
um dos sinais de distincio que separa a classe alta da baixa. Os dedos ficam
engordurados. [...] Néo é polido lambé-los ou enxuga-los no casaco. Frequentemente
se oferece aos outros o copo ou todos bebem na caneca comum. Mas Erasmo
adverte: “Enxugue a boca antes.” Vocé talvez queira oferecer a alguém de quem
gosta de carne que esta comendo. “Evite isso”, diz Erasmo. “Ndo ¢ muito decoroso
oferecer a alguém alguma coisa semimastigada.” E acrescenta: “Mergulhar no
molho o pdo que mordeu é comportar-se como um camponés e demonstra pouca
elegincia retirar da boca a comida mastigada e recolocd-la na quadra. Se nio
consegue engolir o alimento, vire-se discretamente e cuspa-o em algum lugar.” E
repete: “E bom se a conversa interrompe ocasionalmente a refeicio. Algumas
pessoas comem e bebem sem parar, ndo porque estejam com fome ou sede, mas
porque de outra maneira ndo podem controlar seus movimentos. Tém que cogar a
cabeca, esgaravatar os dentes, gesticular com as mdos, brincar com a faca, ou nao
podem deixar de tossir, fungar e cuspir. Tudo isto realmente tem origem no
embaraco do rustico e parece uma forma de loucura.” Ndo exponha sem necessidade
“as partes a que a Natureza conferiu pudor”. Alguns recomendam, diz ele, que os
meninos devem “reter os ventos”, comprimindo a barriga. Ndo tenha receio de
vomitar, se a isto obrigado, “pois nio ¢ vomitar, mas reter o vomito na garganta que
¢ torpe”.

Assim como o tratado de Rotterdd, diversas outras obras da literatura tiveram seu
interesse voltado para o bem conduzir as acdes e comportamentos humanos, delimitando o
proprio conceito de civilidade. Vale lembrar que estes manuais de boas maneiras sempre
estiveram baseados no modo de vida da corte, sendo verdadeiros espelhos de pensamentos,
sentimentos, costumes e hdbitos das classes sociais mais favorecidas, objetivando se alastrar
também pelas classes mais baixas, alterando os costumes mais rudimentares, uma vez que

"[...] todos os que se comportam conforme os padrdes da corte sdo civilizados, e os outros sdo

2 Também conhecida como A Civilidade Pueril.
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barbaros, a margem do universo humano aceito" (BRITO, 2013, p. 46). A propria nocdo de
civilizacao
[...] ndo é nada menos que a autoprojecdo desses costumes corporais da corte,
fundamentada em razdes racionais e estéticas especificas. Em relagéo a isso, pode-se
pensar na civilizacdo como um projeto estético, essencialmente fundamentado pelo
mito fundador da modernidade. O comportamento da corte extrapola seu ambiente

de origem e passa a ser adotado como modelo, ndo apenas de costume, mas como
verdadeiro padrédo de atitude humana e civilizada. (BRITO, 2013, p.46).

Busca-se ainda, através da implantacdo de um modelo distinto de civilidade imposto
desde a mais tenra idade, estimular o autocontrole, tornando o individuo apto a excluir
autonomamente acoes humanas animalescas e espontaneas. Na medida em que o sujeito se
educa, torna-se capaz de controlar seus impulsos, suas paixdes, e assim, 0 convivio em
sociedade é facilitado. Quando as pessoas sao disciplinadas e educadas sistematicamente,
quando se conscientizam de que determinados hdbitos sdo indesejéveis, sujeitam-se as regras
difundidas pela sociedade.

A educacdo corporal sempre pareceu estar projetada a ensinar civilidade, o que
realmente significa educar vérios grupos sociais como se comportar dentro dos parametros de
suas respectivas posicoes sociais, economicas e de género. Segundo Nébrega (2005) e Probst
e Kraemer (2012), o corpo sempre se mostrou como meio de expor o eu interior para a vida
coletiva e mais, o corpo tornou-se o proprio meio de identificacdo de uma sociedade. Ainda
na infancia, a imposi¢do de regras corporais pretende a apropriagdo “pedagogica” do corpo da
crianca, imprimindo nele comportamentos e maneiras de conduta, sedimentando costumes e
gestos considerados proprios a “boa educa¢do” de cada tempo e espago.

Elias relaciona as mudangcas histéricas do comportamento humano, do controle das
emocdes individuais e das diferentes formas de expressdo com as transformacdes ocorridas
dentro das estruturas sociais ao longo dos tempos. O autor defende que “A questdo por que o
comportamento e as emocdes dos homens mudam é, na realidade, a mesma pergunta por que
mudam suas formas de vida” (1994, p. 202), sendo que “[...] conceitos como ‘individuo’ e
‘sociedade’ ndo dizem respeito a dois objetos que existiriam separadamente, mas a aspectos
diferentes, embora insepardveis, dos mesmos seres humanos, e que ambos [...] participam de
uma transformacdo estrutural” (ELIAS, 1994, p. 220); para o autor, a noc¢ao de civilidade
depende, entdo, da interpenetracdo entre individuo e sociedade.

Ainda que seja notdrio o fato de que a vida humana seja moldada pela sociedade em
que se habita, Elias afirma ser aceito como natural nas sociedades modernas “[...] a impressao

das pessoas de que seu proprio ‘ser’, sua ‘verdadeira identidade’, sdo como que coisas
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fechadas ‘dentro’ delas, separadas de todas as outras pessoas e coisas ‘externas’” (1994, p.
242). Este pensamento reflete a heranca filoséfica da humanidade, na qual a concepcao de
individuo, de Eu, corresponde ao “ego” pensante fechado em si mesmo, ocupando o espaco de
sua propria cabeca. A pele seria como uma parede, representando a fronteira entre o interno e
externo, entre 0 Eu e o Outro, o corpo é o revestimento da alma, sendo, usualmente
considerado invélucro da razdo e do entendimento, consistindo em um objeto dentre os
demais objetos, corpo que opera como uma mdquina, homem-mdquina.

Seria o corpo uma espécie de vaso que confina o ego dentro de si mesmo? Mas néo é
exatamente o corpo que lanca o ser para a abertura com o mundo? A concepcdo de individuo
puro nega a mundanidade como fundamento de toda acdo humana, e também, da propria
nocdo de humanidade; é como se o individuo pudesse ser isolado do que lhe é externo,
incluindo os outros seres humanos, através de uma parede invisivel e ali, de forma mdgica,
ocorresse sua formacao.

Neste ponto, Elias compartilha do pensamento de Merleau-Ponty, afirmando “[...] que
ndo hd aspecto estrutural no homem que justifique chamarmos uma coisa de nicleo do
homem, e outra de casca” (1994, p. 247). O homem ndo estd dentro de si, separado do
“externo” por uma parede invisivel, antes ndo ha interno ou externo, ha sim, um sistema de
interconexao entre corpo e mundo, sujeito e objeto, individuo e sociedade, estes elementos se
retroalimentam e formam juntos o pano de fundo da existéncia humana.

A obra de Elias nos permite, entdo, concluir que a ideia de civilizacdo muda de acordo
com as transformacoes histéricas e sociais, estando relacionada ao principio de dominio da
natureza e, sendo o corpo humano também natureza, observou-se ao longo da histéria, uma
série de intervencdes e agenciamentos que visavam (e visam) modelar o corpo na busca por
um ideal de educacdo e civilidade. Pouco a pouco, o corpo € silenciado, os sentidos sao
controlados, os gestos domesticados, o comportamento padronizado, o ser humano é

amordacado. Ao se dominar o corpo, fica facil atuar sobre ele.

3.2 CORPO (RE) PRODUTOR, CORPO CONSUMIDOR

Com o desenvolvimento da modernidade capitalista, por meio de suas profundas
transformacoes sociais, culturais e econdomicas, a producao industrial passa a ditar os ritmos

de um novo estilo de vida, ocorre a reconstrucdo do espaco urbano e se observa um
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crescimento exponencial da presenca da tecnologia na vida dos sujeitos. A sociedade entra em
transicdo, o comportamento humano também.

Os “avangos” desencadeados pela ciéncia e tecnologia inegavelmente resultaram em
inimeras facilidades a vida contemporanea, afinal, encurtaram-se as distancias (navios,
ferrovias, automoével, telégrafo, telefone, TV, internet, etc); maquinas passaram a realizar
inimeras tarefas imprimindo uma velocidade de producao nunca antes imaginada;
descobertas cientificas permitiram a compreensao de diversos elementos da vida humana.

O mundo passa a ser analisado e descrito quantitativamente, disseminando e
reforcando um tipo de racionalidade caracterizada pela instrumentalidade e funcionalidade,
distante dos valores humanos e totalmente voltada para um ideal de universalismo cientifico
capaz de controlar a Natureza e os proprios seres humanos. O grande erro da era
contemporanea, alicercada em seu poderio de producdo, passa a residir exatamente neste
ponto, na ado¢do da razdo imaterial como sendo a unica forma de se entender a existéncia,
depositando uma maior confiabilidade na descricdo quantitativa do mundo, aplicando-se sua
suposta superioridade a todas as esperas da vida.

A triade industrializacdo, racionalizacdo e produtividade, acabou por transformar a
realidade, determinando, por consequéncia, o proprio modo do sujeito se relacionar com o
meio, com os Outros e consigo mesmo. Estabelece-se um novo e dinamico processo
civilizatério, influenciando diretamente a corporeidade humana e inaugurando novas
expectativas com relacao ao sujeito corporeo.

A tese em educacdo de Jodo Francisco Duarte Junior, intitulada O Sentido dos
sentidos. a educacao (do) sensivel (2000) auxiliara na tarefa de analisar os possiveis eventos
que possam ter contribuido para um embrutecimento e até mesmo para a perda do corpo
sensivel frente ao cendrio contemporaneo, no qual a razdo cientifica ou instrumental passa a
abarcar todos os dominios da existéncia, reduzindo o ser humano a aspectos meramente
mecanicos. Segundo o autor, 0 modelo de vida seguido nos séculos anteriores, era regido pelo
proprio corpo, ou seja, o ser humano “[...] trabalhava segundo a sua necessidade, comia ao ser
solicitado pelo estdomago, dormia sob o imperativo do sono, etc. Seus hordrios e seu regime de
atividades se davam em consequéncia de um ritmo vital, organico, corporal” (DUARTE
JUNIOR, 2000, p.51). Porém, quando o artesio passa a ser funcionario de uma grande
inddstria, suas acOes passam a ser regidas pela ldgica do sistema produtivo, que ndo intervém

somente em sua rotina de trabalho, mas em seu modo de vida total.
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Para o autor, esta mudanca

[...] o obrigou a dormir, a acordar, a comer e a trabalhar em conformidade com os
horérios estabelecidos por uma racionalidade produtiva a ele externa e totalmente
alheia as suas demandas corporais. Por isso, ndo é demais afirmar-se que,
primordialmente e em termos dos individuos, a Revolucdo Industrial significou um
radical processo de reeducagdo do corpo humano (DUARTE JUNIOR 2000, p. 51,
grifo do autor).

O relégio, sendo o simbolo do trabalho industrial, marca o estilo de vida moderno, o
qual corresponde ao uso padronizado, disciplinado e eficiente do tempo, mecanizando e
fragmentando a conduta humana, sempre em vistas de uma maior e mais rdpida producdo. A
especializacdo das tarefas nas linhas de montagem nega uma visao totalizante do bem que o
individuo se empenha a produzir. O funcionario desempenha sua “fungdo” e nada mais, visto
como “Peca de uma imensa organizacdo, a ele cabe também funcionar de modo preciso, sob
pena de ser descartado e substituido por outro que ndo comprometa o funcionamento do
sistema como um todo” (DUARTE JUNIOR, 2000, p. 107-108, grifo do autor).

Neste cendrio, 0 corpo contemporaneo parece estar longe de ser encarado como
fundamento da existéncia humana e abertura a0 mundo, como tanto defendeu Merleau-Ponty,
ao contrario, poderiamos dizer que a ldgica da produtividade, fruto da Revolugdo Industrial,
passa a dar ainda mais énfase e notoriedade ao corpo-mdquina cartesiano, parecendo excluir o
ser humano do meio natural, social e cultural que o constitui.

Da mesma forma como uma maquinaria, o corpo pode ser fabricado, corrigido,
calculado, automatizado e classificado através do poder disciplinar que atua por mecanismos
de regulacao e vigilancia. Esta relacdo entre corpo e mdquina também fica evidenciada nos
estudos de Michel Foucault (1926-1984), o qual desenvolve, a partir da década de setenta, um
pensamento voltado para o entendimento de individuo enquanto resultado de indmeros
processos de objetivacdo, que ocorrem nas redes de poderes, resultando em novas relacdes
sociais e politicas diante dos corpos; nasce a chamada genealogia do poder.

Ao analisar as prdticas disciplinares e os dispositivos de regulacdo social, Foucault
observa que as forcas de poder atuam, de um lado, sobre o individuo e seu corpo-mdquina,
através de mecanismos de controle, vigilancia e punicao, extraindo-lhe as forcas, adestrando-o
e ampliando suas aptidées a fim de tornd-lo cada vez mais décil e til (biopoder®*); de outro,
atuam sobre o corpo-espécie e seus sistemas sociais, operando através de um conjunto de
fatores que passam a ser observados, medidos e controlados - taxas de natalidade e

morbidade, satide, habitacdo, migracdo, ou seja, a regulacdo é direcionada para a

?* Cf. FOUCAULT, Michel. Vigiar e Punir. Tradugio de Raquel Ramalhete. Petrépolis: Vozes, 1997.
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multiplicidade dos homens enquanto massa global (biopolitica®). Isso demonstra que “A
norma € aplicavel tanto a um corpo a ser disciplinado como a uma populacdo a ser
regulamentada” (RESENDE, 2011, p.86).

Em Vigiar e Punir (1975/1997), Foucault destaca que a atuacdo do poder sobre os
corpos individuais, o chamado biopoder, se desenvolveu através das instituicdes formadas
com o advento da sociedade industrial capitalista — fébricas, escolas, prisdes, quartéis,
hospitais, hospicios, clinicas, etc., com o intuito de corrigir, policiar e fabricar “corpos
doceis”. Objetiva-se docilizar os corpos na medida em que eles passam a ser vistos como uma
fonte de riqueza na producdo econdmica e objetos de poder sobre o qual poderiam ser
aplicados diversos dispositivos de subjetivacdo, visando a formacao de individuos
domesticados e preparados para o desempenho de variadas funcdes no mundo social da
industria e do trabalho. Ocorre a reducdo materialista do ser, considerando o corpo como uma
mdquina que funciona perfeitamente, podendo ser analisado, classificado e controlado
racionalmente e “bem” preparado por processos de treinamento e educagao.

O controle minucioso do corpo e a constante sujeicdo de suas forcas e acdes lhe
impdem uma relacao de docilidade-utilidade — tornando-o mais produtivo, econdomico e
eficaz, ao mesmo tempo em que reduz sua capacidade critica, de revolta e de resisténcia,
tornando-o inofensivo e alienado em termos politicos, assim como Foucault destaca em

Vigiar e Punir.

O momento histérico das disciplinas é o momento em que nasce uma arte do corpo
humano, que visa nio unicamente o aumento das suas habilidades, mas a formagao
de uma relacao que no mesmo mecanismo o torna tanto mais obediente quanto mais
itil é. Forma-se entdo, uma politica de coercdes que consiste num trabalho sobre o
corpo, numa manipulagdo calculada dos seus elementos, dos seus gestos, dos seus
comportamentos. O corpo humano entra numa maquinaria de poder que o
esquadrinha, o desarticula e o recompde. A disciplina fabrica assim corpos
submissos e exercitados, os chamados "corpos ddceis". A disciplina aumenta as
forcas do corpo (em termos econdmicos de utilidade) e diminui estas mesmas forgas
(em termos politicos de obediéncia). (1997, p.119).

Ja no século XVIII, surge uma segunda forma de poder, voltada agora ao controle do
corpo da populacdo, a qual Foucault chamard de biopolitica. O autor desenvolve este
pensamento no volume 1 da Historia da Sexualidade, intitulado A vontade de saber (1976/2007),
onde destaca uma nova forma de regulacdo dos corpos. Através da manipulacdo da
sexualidade passa-se a manipular a propria vida social, isso porque, ao observar o uso que a

sociedade faz do sexo, torna-se possivel evidenciar uma gama de fatores a ele relacionados,

» Cf. FOUCAULT, Michel. Historia da Sexualidade (v. 1): a Vontade de Saber. Traducdo de Maria Thereza da
Costa Albuquerque e J. A Guilhon Albuquerque. Rio de Janeiro: Graal, 2007.
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bastando criar um discurso sobre a conduta sexual da populacdo para gerar efeitos

regulamentadores sobre estes mesmos fatores. Assim:

Levar “em conta” o sexo, formular sobre ele um discurso que nio seja unicamente o
da moral, mas da racionalidade, eis uma necessidade suficientemente nova [...]
cumpre falar do sexo como de uma coisa que nao se deve simplesmente condenar ou
tolerar mas gerir, inserir em sistemas de utilidade, regular para o bem de todos, fazer
funcionar segundo um padrdo 6timo. O sexo ndo se julga apenas, administra-se.
(FOUCAULT, 2007, p. 30-31).

Fica evidenciado que, para Foucault, o controle da sociedade sobre os individuos
comeca no corpo e pelo corpo. Ao fixar, separar, hierarquizar, registrar, dividir, a maquinaria
normalizadora busca essencialmente a objetivacio do comportamento humano; o
conhecimento do individuo e da populacédo se forma a partir da dominacéo e controle de seu
corpo, com o fim unico de o inserir em uma realidade pré-determinada. Formam-se cérceres
da vida privada e coletiva.

Torna-se possivel deslocar o conceito de sistema carcerdrio de seu contexto puramente
juridico, como o fez Haroldo de Resende em seu artigo Disciplina e regulamentacdo:
entrecruzamentos entre sistema carcerdrio e biopolitica (2011). A vida carcerdria parece ter
sido assumida nos diferentes setores da vida humana, estendendo-se para a compreensao do
corpo da populacao na contemporaneidade, o qual encontra-se preso a normas exteriormente
impostas. Nesse sentido, pode-se afirmar que a fébrica, a escola, os hospitais, os quartéis se
constituem, também eles, como uma espécie de prisao. A ansia disciplinar das institui¢des faz
jogar o jogo penitencidrio, punindo todo e qualquer desvio da norma estabelecida. O que
ameaca € a diferenca e a resisténcia diante da construida normalidade. Observamos a
migracao dos dispositivos penais para todo o corpo bioldgico e social, como destaca Resende
(2011):

O carcerdrio ndo se restringe a prisdo com seus muros, celas, cadeados, grades, ela
estd arraigada no meio de nés e em cada um, com suas técnicas de vigilancia,
controle e correcdo; e cada um, em maior ou menor grau, exercendo o poder
normalizador, realiza um pouco do carcerdrio a cada dia. O carcerdrio toma conta de
nossos corpos, que também ficam presos aos exercicios especificos do poder
disciplinar. (p. 88).

Ao agir sobre o corpo, através de obrigacdes, limitacdes e proibicdes, as institui¢oes
agem diretamente sobre o proprio ser, manipulando-o, moldando-o e tornando-o apto a
servidao. O humano esta aprisionado na teia discursiva do sistema capitalista atual, acrescido
das transformacdes tecnolégicas e mididticas, responsdveis por moldar subjetividades,
disseminar nocoes de sujeitos e identidades massificadas nos mais diferentes recantos da
vida coletiva. A educacdo do corpo, através de regras morais e de conduta, ainda objetiva a

civilizacdo das paixdes, dos desejos e das necessidades, controlando os considerados
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“excessos” corporais, porém a este ideal de corpo civilizado é somada a busca por sua maior
eficdcia produtiva.

A nocéo de corpo-méaquina passa a influenciar diretamente os discursos e praticas do
corpo nas institui¢des, sobretudo a escolar, uma vez que, quanto mais cedo estes mecanismos
de autodisciplina forem impostos, mais facil se dard o processo de docilizacao. A educacao
formal passa a se apoiar nas regras do mercado, isso porque, para se chegar a eficiéncia tdo
almejada no novo panorama social e econdmico as préticas escolares passam a ser quase que
exclusivamente voltadas ao treinamento de habilidades e a busca incessante pela perfeicao
técnica. Os ecos da pretensdo de uma civilidade dita universal ressoaram ardilosamente sobre
o curriculo que os alunos vivenciam cotidianamente, onde o aprendizado critico € substituido
por uma légica instrumentalista, existindo uma forte celebracdo da simplificacao. A educacao,
e logo, o corpo, tornam-se capital a servico de uma nova configuracao mercadoldgica.

Stephen Ball trata dos agenciamentos pedagdgicos provenientes de uma sociedade
performdtica. De acordo com ele, vivemos uma logica educacional voltada a
performatividade, isso porque o individuo estaria se articulando dentro de jogos
representacionais de competicdo, eficiéncia e produtividade. Valores gerenciais se impdem
sorrateiramente ao curriculo escolar, passando a conduzir e delimitar fronteiras ndo apenas
administrativas, mas especificamente pedagdgicas, comportamentais e, consequentemente,
corporais. Ha uma luta por visibilidade, tanto que hoje ja seria possivel dizer que nao se busca
mais ostentar o que se tem, mas demonstrar o quanto melhor se é, vive-se em um sistema de

regulacdo que enaltece o julgamento, a comparacéo e a exposicdo. Para Ball (2010):

Performances — de sujeitos individuais ou organizacdes — servem como medidas de
produtividade ou resultados, como formas de apresentacio da qualidade ou
momentos de promocdo ou inspecdo. FElas significam, encapsulando ou
representando um valor, a qualidade ou a valia de um individuo ou de uma
organizacdo dentro de um campo de julgamento. [...] prestacdo de contas e a
competicdo sdo a lingua franca deste novo “discurso de poder”. (p. 38).

Os manuais de civilidade foram superados pelas normas ditadas pela midia, pela
tecnologia e pelo ideal capitalista, formando um novo modo de regulacdo social e moral. A
questdo agora ndo é sobre a possivel certeza de ser sempre vigiado, como ocorre no

pandptico®®, foco dos estudos de Foucault, trata-se, ao contrério, de uma autorregulaco e de

% Sistema de vigilancia criado pelo filésofo e jurista inglés Jeremy Bentham em 1785, sendo aplicavel em
prisoes, escolas, hospitais ou fabricas. Aquele que estivesse sobre uma torre em estrutura circular central poderia
observar todos os presos, funciondrios, loucos ou estudantes, tendo-os sob seu controle. Ele funciona como uma
espécie de laboratdrio de poder, isto €, uma maquinaria ptica gragas a qual é possivel fazer experiéncias e obter
o controle e a manipulagédo do comportamento dos individuos.
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uma autovigilia, pois frente ao julgamento, expectativas e demandas alheias, somente eu sou
responséavel pela forma como sou visto perante o outro.

Através do mecanismo de autorregulacdo o sujeito torna-se mais capaz, eficiente,
produtivo e relevante e, a0 mesmo tempo, torna-se facil de manipular. “Nos aprendemos que
nds podemos ser mais do que ja fomos. Existe algo muito sedutor em ser adequadamente
apaixonado pela exceléncia, em conquistar o pico da performance” (BALL, 2010, p.45). O
capitalismo ndo age sobre manipulacdo, mas sobre desejos, vive-se um processo de fabricacao
individual, no qual “[...] n6és somos cada vez mais convocados a fabricar a n6s mesmos”
(BALL, 2010, p.49).

Compartilhando do pensamento de Ball, o soci6logo Licinio Lima enfatiza que a
sociedade de consumo e tecnoldgica atual estaria atuando diretamente na subjetividade de
cada ser humano, produzindo sujeitos individualizados e produzindo praticas pedagdgicas
movidas por valores como: eficdcia, competéncia, inovacdo e competicdo. Indo além, o autor
chama a atencdo para o fato de a propria educacdo ter ocupado o papel de prestadora de
servicos, na qual o aluno é visto como um cliente em potencial, consumindo determinadas
opcoes diddticas que se mostrem a ele mais convenientes e atrativas, vive-se uma educacdo de
mercado.

O autor intitula um de seus livros com o lema que parece orientar as praticas
pedagogicas atuais: Aprender para ganhar, conhecer para competir: sobre a subordinacdo da
educagdo na “sociedade da aprendizagem” (2012). Nessa obra, Lima faz a pergunta: “A
educagdo pode tudo?”, com vistas a discutir a exagerada centralidade dada a educagdo, uma
vez que a ela é atribuida uma capacidade quase que magica de resolucdao dos problemas em
diferentes instancias da vida em sociedade, tendo destaque o aspecto econdmico.

A ideia de educacdo na sociedade contemporanea passa a ser regulada por uma légica
que, segundo o autor, é caracterizada pelo “aprender para ganhar”, com énfase na busca por
um conhecimento economicamente util e rentdvel. Variadas competéncias passam a ser
necessarias para que o individuo possa se manter empregado, ou ainda, seja capaz de tornar-se
empregavel, isso porque a complexidade do mundo atual passaria a exigir sujeitos cada vez
mais qualificados e performativos, capazes de responder mais e melhor as metas estabelecidas
exteriormente pela economia mundial.

Através da figura do pesquisador-empreendedor, Lima destaca que as proprias
pesquisas académicas passam a ser regulamentadas pelos interesses de mercado, visando
assegurar inovacoOes lucrativas a sua clientela industrial. A pesquisa em educacdo, nessa

argumentacdo, estd estabelecida sob a égide do “conhecer para competir’, o proprio
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conhecimento passa a ser comercializado, apontando para a emergéncia do que o autor
denomina de um capitalismo académico.

Na sociedade capitalista atual as proprias escolas e universidades vém sendo tratadas
como empresas, marcadas por valores dominantes como competicdo, consumismo e
individualismo. Nesse cendrio, o ser humano esta se tornando cada vez mais narcisista sendo
que tudo € visto como mercadoria, bem de consumo, aparéncia, instrumento de trabalho capaz
de gerar lucro ao capital estando sujeito as leis do mercado.

Complementando este pensamento, na obra Afos impuros: a prdtica politica dos
estudos culturais (2003), Henri Giroux adota o termo “cultura empresarial” para se referir a
um conjunto de forcas ideoldgicas e institucionais que funciona politicamente e
pedagogicamente para gerir a vida contemporadnea, embasada em uma racionalidade
instrumental, voltada a realizacdo de tarefas parciais. Segundo o autor, os intelectuais de hoje
estdo muito distantes do sentido tradicional do termo, o qual significava pensadores
preocupados com a totalidade, sendo que o que se vé é uma intelectualidade técnica,
alimentada por um exército de especialistas alienados, privatizados e incultos que somente sao
instruidos dentro de dreas muito estreitamente definidas. O foco pedagdgico parece assim se
voltar para a formacao de trabalhadores submissos, consumidores despolitizados e cidadaos
passivos interessados apenas em si mesmos. A identidade do sujeito estd sendo fragmentada e
reduzida ao aspecto do consumo — “[...] somos o que compramos” (GIROUX, 2003, p.53).

O cendrio atual parece ter dado um passo além do controle da producdo de bens e
mercadorias, se instalando no dominio das vontades, dos desejos e dos impulsos dos seres
humanos. No inicio da sociedade capitalista, o individuo era visto como mero operdrio,
servindo apenas como forca de trabalho, ja com a elevada producdo de bens e servicos, este
individuo passa a existir fora do ambiente de producao, tendo grande potencial consumidor,
sendo capaz de alimentar a mola do capitalismo agora também e, principalmente, através do
consumo massivo. Vivemos a era do Homo consumens, tdo bem sinalizada por Bauman
(1999):

O consumidor em uma sociedade de consumo é uma criatura acentuadamente
diferente de quaisquer outras sociedades até aqui. Se os nossos ancestrais filésofos,
poetas e pregadores morais refletiram se 0 homem trabalha para viver ou vive para
trabalhar, o dilema sobre o qual mais se cogita hoje em dia é se é necessirio
consumir para viver ou se o homem vive para poder consumir. Isto é, se ainda
somos capazes e sentimos a necessidade de distinguir aquele que vive daquele que
consome. (p. 88-89).

A Terra foi transformada em um mercado mundial, sendo que no mundo da

mercadoria o sensivel foi substituido por uma selecdo de imagens que se sobrepdem a ele. Em
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seu livro A sociedade do Espetdculo (1967/1997), o escritor francés Guy Debord trata da atual
fase da humanidade em que “[...] a mercadoria ocupou totalmente a vida social” (1997, p. 30,
grifo do autor), tudo tornou-se fragmentado e especializado: o trabalho, a ciéncia, a educacéo,
0 proprio sujeito, que acaba por viver de forma alienada. Na sociedade contemporanea o

sujeito se torna espectador passivo de um mundo de aparéncias, sendo que

O espeticulo domina os homens vivos quando a economia ja os dominou
totalmente. [...] A primeira fase da dominagdo da economia sobre a vida social
acarretou, no modo de definir toda realizagdo humana, uma evidente degradacéo do
ser para o fer. A fase atual, em que a vida social estd totalmente tomada pelos
resultados acumulados da economia, leva a um deslizamento generalizado do ter
para o parecer. (DEBORD, 1997, p.17-18, grifos do autor).

Ocorre uma mudanca do controle-repressao para o controle-estimulacdo, a seducao e o
desejo tornaram-se um processo geral com tendéncia a regrar o consumo - nao
necessariamente de produtos, mas de hdbitos, valores e aparéncias. Na sociedade do
espetdculo, o poder da imagem passa a delinear a propria vida humana, alastrando-se
rapidamente através da televisao, internet, cinema e publicidade. As linguagens mididticas
alteraram definitivamente a subjetividade e os modos de viver dos sujeitos, produzindo e
reproduzindo a propria moralidade. O espetaculo, segundo Debord, ndo constitui um mero
conjunto de imagens, “[...] mas uma relagdo social entre pessoas, mediada por imagens”
(1997, p.14), ou seja, podemos afirmar que a midia vem ultrapassando seu estatuto de meio de
informacédo para se tornar um poderoso instrumento de formacdo dos sujeitos e da propria
nocao de realidade e de mundo no qual se vive, constituindo “[...] o modelo atual da vida
dominante na sociedade” (DEBORD, 1997, p. 14, grifo do autor).

As comunicacdes de massas, por intermédio do fluxo ininterrupto de imagens,
produzem o real negando a propria realidade, elas constroem simulacros, através de signos e
figuras que simulam e aparentam o real, mas que sdo simples representacdes do mundo. Os
sujeitos passam a viver uma vida vertiginosa, confundindo concreto e ilusério, esfera puablica
e privada e tendo suas acOes limitadas ao assistir, consumir, adorar, desejar, parecer e
aparecer. “Quando o mundo real se transforma em simples imagens, as simples imagens
tornam-se seres reais e motivacdes eficientes de um comportamento hipnético” (DEBORD,
1997, p.18).

Vivemos no

[...] mundo das imagens, que comega a superar o mundo concretamente vivido pelas
pessoas. Isto é: com a atencdo voltada quase exclusivamente para a representagio
das coisas, vamos nos tornando indiferentes e cegos para as préprias coisas
(DUARTE JUNIOR, 2000, p. 101).
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E impressionante como os meios de comunicacdo sdo capazes de nos despertar
sentimentos de piedade e comocdo diante de situacOes tais como a miséria, as tragédias e as
dificuldades de povos distantes, sendo que, deixamos de olhar para as pessoas que estdo ao
nosso lado, e que muitas vezes, também passam por necessidades gritantes, mas que ndo nos
despertam 0s mesmos sentimentos por ndo estarem sob o poder exibicionista da midia. E
como se pudéssemos criar uma barreira que nos distancia do que nos rodeia concretamente e
passassemos a viver num mundo extra real.

A afirmacdo da aparéncia constitui a base da sociedade do espetdculo, sendo que a
propria vida humana passa a ser vivida aparentemente. Da mesma forma como as mercadorias
tem seu valor de uso e de troca substituidos por uma representacao abstrata, as necessidades
humanas se transformam em pseudonecessidades, onde “[...] a promessa e a esperanga de
satisfacdo precedem a necessidade que se promete satisfazer e serdo sempre mais intensas e
atraentes que as necessidades efetivas” (BAUMAN, 1999, p. 90), neste cenario “O
consumidor real torna-se consumidor de ilusdes” (DEBORD, 1997, p. 33).

Ocorre um movimento de banalizacdo das mercadorias e da propria existéncia, pois
“[...] hoje, em toda a parte o artificial tende a substituir o auténtico” (DEBORD, 1997, p.
207). O agente do espetdculo oferece ao sujeito um dito modelo de felicidade que s6 é
possivel dentro do sistema, através do consumo de pseudonecessidades. Assim como o valor
das mercadorias, esta felicidade prometida age na esfera do inatingivel, e é neste ponto que
reside a mégica da sociedade do espetdculo: no momento em que o desejo passa para a esfera
do concreto, 0 encantamento se desfaz e a autorrealizacdo se torna fugidia, isso porque “[...] o
desejo nunca sobrevive a sua satisfagdo.” (BAUMAN, 1999, p. 86), como exemplifica
Debord:

O objeto que era prestigioso no espetdculo torna-se vulgar na hora em que entra na
casa desse consumidor, a0 mesmo tempo que na casa de todos os outros. Revela
tarde demais sua pobreza essencial, que lhe vem naturalmente da miséria de sua
producdo. Mas ja aparece um outro objeto que traz a justificativa do sistema e a
exigéncia de ser reconhecido. (1997, p.46).

O que move o consumidor é o desejo pela novidade, por isso o mercado de consumo
atua cada vez mais na producdo de atracOes e tentacOes a uma velocidade cada vez maior,
visto que nenhuma necessidade deve estar ao alcance de ser totalmente satisfeita. Nas

palavras de Bauman:

Com efeito, viajar esperangosamente é na vida do consumidor muito mais agradavel
que chegar. A chegada tem esse cheiro mofado de fim de estrada, esse gosto amargo
de monotonia e estagnacdo que poria fim a tudo aquilo pelo que e para que vive o
consumidor — o consumidor ideal — e que considera o sentido da vida. Para desfrutar
o melhor que este mundo tem a oferecer, vocé deve fazer todo tipo de coisa, exceto



65

uma, que é declarar como o Fausto de Goethe: “0, momento, vocé é belo, dure para
sempre!”. (1999, p. 93).

Podemos dizer que a sociedade atual estd paradoxalmente em busca de dois tipos de
sujeitos: um sujeito autbnomo e, a0 mesmo tempo, um sujeito dependente. Ao passo que o0s
individuos almejam visibilidade no mundo contemporaneo, os mesmos acabam considerando-
se coisa/mercadoria diante deste mesmo mundo. Ribeiro (2003) complementa este
pensamento trazendo um elemento importantissimo para se pensar a reificacdo do sujeito e de
seu corpo. O autor aborda estudos psicanalistas que afirmam que o préprio ser humano se
mostra disposto a se considerar coisa/mercadoria, sendo tratado e ele mesmo se mostrando
como objeto e ndo como sujeito responsdvel por seus problemas. Isso de certa forma parece
livra-lo da angustia de tomar as rédeas da propria vida, de assumir-se responsdvel por seus
atos, ao aceitar ser manipulado e controlado, vé-se “livre” de sua propria liberdade. A
reificacao humana ndo seria entdo um movimento que se dé de cima para baixo, mas também,
e quem sabe muito mais, de dentro para fora — auto-reificagéo, “[...] € porque tornar-se coisa
pode ser um forte desejo nosso” (RIBEIRO, 2003, p. 25).

Neste mesmo sentido Bauman (1999) assinala:

E dito com frequéncia que o mercado de consumo seduz os consumidores. Mas para
fazé-lo ele precisa de consumidores que queiram ser seduzidos (assim como para
comandar os operdrios o dono da fébrica precisava de uma equipe com habitos
disciplinadores, com a obediéncia as ordens firmemente estabelecida). Numa
sociedade de consumo que funcione de forma adequada os consumidores buscam
com todo empenho ser seduzidos. (p. 92, grifo do autor).

Isso se aproxima da obra Discurso da Servidao Voluntdria (1577/1982), do filésofo
francés Etienne de La Boétie, a qual ilustra um contexto repleto de conflitos entre a
monarquia francesa e o povo, mas que nos auxilia, ainda hoje, na compreensdo sobre a
serviddo contemporanea frente ao novo poder tirano tecno-cientifico-mercadoldgico.

Para o fil6sofo, a construcdo de um poder é em grande parte imagindria, resultante do
encantamento da massa que atribui sua servidao a um senhor. Basta desfazer-se desse poder
para ser livre, pois a multidao ndo é vitima de seus senhores, mas de si mesma: “[...] assim
sendo, o povo tolo fabrica sozinho as mentiras para depois acreditar nelas” (1982, p. 30). A
saida do estado de serviddao pode ser entendida como uma passividade, e ndo uma acdo
revoluciondria, isso porque ndo seria necessdrio que os homens anulassem seu senhor, mas
sim que ndo consentissem em ser dominados. Recobrar a liberdade nao implicaria grandes
acoes empreendedoras, mas tao-somente recusar a servidao.

La Boétie relaciona a servidao voluntdria ao hdbito, pois os individuos tém como

naturais as coisas a que estao acostumados e habituados pelo uso. A ideia de que os seres, ao
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nascerem servos, sao criados como tais, os faz desconhecer possibilidades outras, uma vez
que a tnica realidade possivel é a que se tem contato, como metaforicamente exemplifica o

autor:

Ha paises em que o Sol aparece de modo diverso daquele a que estamos habituados:
depois de brilhar durante seis meses seguidos, deixa-os ficar mergulhados na
escuriddo, nunca os visitando no meio do ano; se os que nasceram durante essa
longa noite nunca tivessem ouvido falar do dia, seria de espantar que eles se
habituassem as trevas em que nasceram e nunca desejassem a luz? (LA BOETIE,
1982, p. 28).

O povo, quando se sujeita, acostuma-se de tal maneira a sua condicao que ndo a vé
como perda da liberdade, mas sim como ganho da serviddo. As geracoes seguintes fazem de
bom grado o que as passadas faziam eventualmente por imposicdo, e, ndo podendo pensar
para além disso, consideram espontanea a sua condi¢io. Pois “E natural no homem o ser livre
e 0 querer sé-lo; mas estd igualmente na sua natureza ficar com certos hébitos que a educacdo
lhe da” (LA BOETIE, 1982, p.29), pois “[...] provam-no os cavalos sem rabo que no principio
mordem o freio e acabam depois por brincar com ele; e os mesmos que se rebelavam contra a
sela acabam por aceitar a albarda e usam muito ufanos e vaidosos os arreios que os apertam”
(LA BOETIE, 1982, p. 29).

Na sociedade contemporanea, o sujeito carrega a enganosa conviccdo de ser o senhor
de suas acOes, porém, “[...] a exterioridade do espetdculo aparece no fato de seus proprios
gestos ja ndo serem seus, mas de um outro que os representa por ele” (DEBORD, 1997, p.24).
As normas espetaculares afastam o sujeito da possibilidade de conhecer e vivenciar
experiéncias auténticas, tendo sua propria personalidade moldada pelo objeto contemplado,
adaptando-se e obedecendo a algo totalmente externo a ele, tornando-se ddcil e submisso para
que tudo siga a ordem ditada pelo capital.

Em seus estudos, Edgar Morin, tratando sobre o conceito de sujeito e de identidade,
afirma: “O ‘Eu’ é o pronome que qualquer um pode dizer, mas ninguém pode dizé-lo em meu
lugar” (2004, p.120). A frase “Eu sou eu” parece conceder ao sujeito uma identidade

indissoltvel e tnica, porém, Morin alerta para um principio de incerteza:

[...] eu falo, mas, quando falo, quem fala? Sou “Eu” s6 quem fala? Sera que, por
intermédio do meu “eu”, ¢ um “nods” que fala (a coletividade calorosa, o grupo. a
patria, o partido a que pertenco)? Sera um “pronome indefinido” que fala (a
coletividade fria, a organizacdo social, a organizacdo cultural que dita meu
pensamento, sem que eu saiba, por meio de seus paradigmas, seus principios de
controle do discurso que aceito inconscientemente)? Ou ¢ um “isso”, uma maquina
andnima infrapessoal, que fala e me dd a ilusdo de que fala de mim mesmo? Nunca
se sabe até¢ que ponto “Eu” falo, até que ponto “Eu” faco um discurso pessoal e
auténomo, ou até que ponto, sob a aparéncia que acredito ser pessoal e auténoma,
ndo faco mais que repetir ideias impressas em mim. (2004, p. 126-127).
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A tirania das imagens e a resignacdo alienante frente ao império da midia ameacam o
modo como edificamos nossa subjetividade e, junto dela, nossa visdo de sujeito corporeo.
Passamos a uma consciéncia puramente espectadora. A nog¢do de identidade imposta por uma
sociedade cada vez mais governada pela perspectiva da l6gica de mercado, da midia e da
tecnologia exige que se renuncie ao papel de sujeitos sociais, em favor do papel limitado de
sujeitos consumidores. O poder agora estd nas maos dos profissionais do espetdculo — da arte
a economia, da vida cotidiana a politica — produzindo um império embasado na passividade
moderna.

Em seu livro, A identidade cultural na pos-modernidade (2005), Stuart Hall diferencia
as sociedades tradicionais das modernas através do ritmo em que ocorrem as mudancas,
caracterizando a hiper-modernidade como um processo sem-fim de rupturas e fragmentacdes
vividas em seu proprio interior. Vivemos, cada vez mais, sob a ldgica do fluido, do efémero,
do instdvel e do instantaneo.

Hall aborda trés concepcoes histéricas de identidade: uma baseada no sujeito do
[luminismo, totalmente centrado em si mesmo, unificado, e baseado na razdo imaterial,
designando a identidade do Eu desde o nascimento até a morte; outra baseada no sujeito
socioldgico, sendo interativa, formada a partir das relagcdes do sujeito com o Outro, uma vez
que a identidade ndo era considerada autossuficiente, mas moldada pelo mundo circundante e
pelas trocas realizadas neste contexto; e por fim uma noc¢do de identidade decorrente de um
sujeito pds-moderno, no qual a propria no¢ao de identidade encontra-se borrada, isso porque
este individuo ndo mais comporta apenas uma identidade, mas varias ao mesmo tempo, sendo
muitas vezes, contraditorias e sempre provisorias. Para Hall, o sujeito ndo mais possui uma
“[...] identidade fixa, essencial ou permanente” (HALL, 2005, p. 12).

O autor utiliza o conceito de “descentramento do sujeito”, uma vez que, as identidades
fixas e estaveis do sujeito do Iluminismo foram largamente substituidas por “[...] identidades
abertas, contraditorias, inacabadas, fragmentadas, do sujeito pés-moderno" (HALL, 2005,
p-46). Isso reflete a formacdo de uma identidade baseada no perfil do consumidor ideal, no
sujeito impaciente, impetuoso, instigével e que facilmente perde o interesse. Assim, da mesma
forma como descartamos mercadorias, descartamos pessoas e nossa propria identidade.

Diante de uma sociedade assim constituida, onde a imagem tem uma profunda
predominéncia, a vida passou a ser permeada por uma era de plasticidade absoluta, na qual o
sujeito pode assumir diferentes formas, representar diferentes papéis. Isso estd muito bem
refletido nas redes sociais, formacdes recentes e claras dos impérios da aparéncia, das hiper-

realidades e simulacros. Na era digital, através da adesdao ou ndo de determinados grupos,
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paginas e links, cria-se um mundo particular, onde o diferente e desagradavel é distanciado,
sendo completamente possivel escolher qual papel se quer assumir neste universo.

Dentro desse processo de construcdo de identidade individual por meio de imagens o
corpo passou a adquirir um grande destaque “[...] especialmente em nossos dias, quando o
corpo se tornou o lugar preferido para a descoberta de si mesmo, uma espécie de reliquia de
que cada um dispde e € coagido a cuidar e a proteger incessantemente” (SANT’ANNA, 2000,
p. 57). A subjetividade foi reduzida a aparéncia corporal, a performance e a eterna juventude.
O eu-corpo torna-se sacralizado. “Cresce, portanto, o receio de ser exilado na sombra, nio
podendo fazer de si mesmo uma imagem que seja acessada por um nimero cada vez maior de
pessoas” (SANT’ANNA, 2001, p.22-23).

Tal como descrito na obra A Era do Vazio, de Gilles Lipovetsky, o individualismo
p6s-moderno seria marcado pelo hedonismo, pelo gosto das novidades, pela promocdo do
futil e do frivolo, pela vontade de expressar uma identidade singular. Vive-se a época do
narcisismo, do culto a prépria imagem, porém, também a época em que o individuo ndo
suporta a si mesmo estando so, negando a propria presenca. Na era do vazio, “[...] o que se
quer € viver jd, aqui e agora” (LIPOVETSKY, 1989, p. 11), o esvaziamento de sentido que o
sujeito experimenta € tanto o vazio de si que ndo encontra seu lugar no mundo a ndo ser
provisoriamente, como o vazio da experiéncia automadtica e automatizada de mundo. Vive-se
“[...] a cultura do presente absoluto” (BAUMAN, 1999, p. 99, grifo do autor).

O efémero atingiu também o corpo, passando, também ele, a ser banalizado,
virtualizado, instrumentalizado e mercantilizado. O corpo ndo possui mais valor, mas preco.
Através da mercantilizacdo da propria vida, ele torna-se um dos mais preocupantes, mas ao
mesmo tempo lucrativos processos de representacdo. Através de sua padronizacdo, o corpo
torna-se mais uma mercadoria no interior do processo de colonizacdo da existéncia, com
perda quase que total de sua singularidade e sensibilidade; “[...] esse corpo que hoje retorna
ao primeiro plano, em especial nos meios de comunicacao, consiste em mais um produto a ser
consumido, guardando pouquissimas caracteristicas verdadeiramente humanas.” (DUARTE
JUNIOR, 2000, p. 120).

O presente culto ao corpo, portanto, faz parte bem mais de uma estratégia do sistema
industrial moderno, em busca de novos produtos a serem consumidos, do que constitui uma
verdadeira revalorizacdo da sensibilidade humana. Por isso, assistimos a uma série gigantesca
de produtos e procedimentos voltados para os consumidores deste ambicioso modelo de corpo
apresentado pela midia. Os artificios utilizados para a formacédo de um ideal de corpo, sempre

inatingivel, vao desde os mecanismos de melhoramento de imagem, através de iluminacao,
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maquiagem e programas computadorizados de edicdo fotografica, além de todos os
incontdveis procedimentos estéticos surgidos ao longo do tempo. Corpos virtualizados,
modelos digitalizados invadem o imagindrio e as subjetividades, visto que as imagens assim
editadas se convertem em objetos de desejo a serem reproduzidos na prépria carne. “Como se,
doravante, fosse preciso, mais do que nunca, tomar consciéncia de que o corpo é algo que se
adquire, se conquista e se constréi” (SANT’ANNA, 2000, p.52).

Ao criar modelos ideais para os corpos de homens e mulheres, na verdade a midia
contribui para que as pessoas se afastem mais de sua real corporeidade. “Vive-se em torno de
uma ‘perfeicdo fragil”” (DEBORD, 1997, p. 182), o que se vende é uma idealizacdo corporal,

e ndo verdadeiramente um corpo de carne e 0sSO.

3.3 CORPO POS-ORGANICO

E possivel relacionar a busca pelo “corpo perfeito” ao discurso do homem-méquina ou
do pos-orgéanico que almeja o aperfeicoamento da condi¢ao humana por meio de intervencdes
e procedimentos tecnoldgicos. Através da tecnociéncia corpo e maquina sdo postos lado a
lado, visando a superagao do limite da materialidade humana, da precariedade da carne, sendo
as manipulacoes genéticas, intervencoOes cirturgicas e clonagens apresentadas pela ciéncia e
medicina modernas como representantes do “avan¢o” e do “progresso” contemporaneos. O
grande projeto da atualidade parece estar voltado a saciar o desejo de manipular a realidade,
dominando e controlando a natureza humana, desde suas células e genes, como assinala
Rouanet (2003):

Assim como toda maquina que se preza passa por rigoroso controle de qualidade,
estd proximo o dia em que todos os corpos humanos passardo por uma inspecdo
severa, desde o nascimento. Advoga-se, por exemplo, o uso do teste de DNA para
fazer diagndsticos precoces, revelando predisposicoes para certas doencas muito
antes que elas se manifestem. Nada demais, se o efeito desses testes ndo fosse
restringir a capacidade de auto-realizaco dos individuos. (p. 54).

Surgem as novas ciéncias da vida, derivadas da biologia molecular e da genética, nas
quais o poder estaria adentrando as profundezas corpéreas do ser, sendo que a reprogramacao
dos genes serviria para gerar individuos cada vez mais “completos”. A sequéncia do DNA
passa a equiparar-se a um cdodigo de barras de um produto qualquer, a Natureza também pode

ser editada e reprogramada a vontade. Busca-se uma moralizacao da carne. Torna-se possivel
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pensar a desigualdade social expandindo-se do corpo social, politico e cultural, para o corpo
biologico e natural. Afinal, “Os ricos ndo terdo apenas a melhor educag@o, mas também o0
melhor corpo” (RIBEIRO, 2003, p. 27).

A pesquisadora argentina Paula Sibilia se dedica ao estudo do corpo e das
subjetividades a partir de uma era sensivelmente tecnologica, marcada por um novo
paradigma, agora informatico e digital. A autora trata dos dilemas em torno do corpo ciborgue
e demais organismos biocibernéticos, os quais fortalecem a metdfora corpo-maquina,
concebendo o corpo como objeto, portanto, alvo de dominacdo e controle, uma vez que ainda
ndo o seja possivel descartar.

Méquinas e computadores ja se tornaram extensdes do nosso corpo, possibilitando
pensar em uma antropologia do ciborgue, uma vez que, ligados em redes com estes
equipamentos tecnoldgicos, quase ndo é possivel distinguir onde termina o corpo e onde
comeca a mdquina. Segundo Sibilia, o sonho do mundo pés-organico “[..] visa a

transcendéncia do ser humano” (2002, p. 87). Isso porque

No mundo etéreo do software, da inteligéncia artificial e das comunicagdes via
Internet, a carne parece incomodar. A materialidade do corpo é um entrave a ser
superado para se poder mergulhar no ciberespaco e vivenciar o catdlogo completo de
suas potencialidades. Teimosamente organico, o corpo humano resiste a
digitalizacdo, nega-se a se submeter completamente as modelagens das tecnologias
da virtualidade. Persiste nesse imagindrio, contudo, o sonho de abandonar o corpo
para adentrar um mundo de sensacdes digitais. (SIBILIA, 2002, p.8).

O aspecto de negacdo do corpo na era pés-organica também fica evidenciado pelos
estudo do antropdlogo francés David Le Breton, o qual destaca a comparacao do aspecto
corporal, diante do ciberespaco, com um fardo pesado que aprisiona o “espirito” a
materialidade perecivel da carne. Surge paradoxalmente, em meio a uma sociedade
aparentemente adoradora da “boa forma” fisica, um discurso do corpo enquanto membro

excedente, sendo que:

A liberdade seria a libertagdo do corpo, um desenraizamento, pois, sob essa légica, o
corpo fisico tornar-se-ia desnecessdrio. O corpo eletronico atinge a perfeicao,
estando imune a doenga, a morte, a deficiéncia fisica. A net torna-se a carne e o
sistema nervoso dos que ndo podem mais passar sem ela e que sentem desdém por
seu antigo corpo, ao qual, no entanto, sua pele permanece colada. (LE BRETON,
2003, p. 124).

Segundo Le Breton, o corpo tornou-se um acessorio, uma prétese, um rascunho a ser
corrigido. O corpo e sua condi¢do bioldgica estdo fadados a desaparecer em breve. A era pds-
organica privilegia o lado imaterial do antigo dualismo antropoldgico, potencializando a

mente e descartando o corpo como um mero obstdculo demasiadamente material. A reificacao
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do sujeito, de seu corpo e de suas ac¢des, alerta para a falta de sentido que emana por todas as

direcdes na realidade social contemporanea, onde:

O dualismo da modernidade nido mais opde a alma ao corpo, mas sutilmente opde o
homem ao corpo como se fosse um desdobramento. Destacado do homem,
transformado em objeto a ser moldado, modificado, modulado conforme o gosto do
dia [...]. (LE BRETON, 2003, p.87).

Diante deste cendrio, é possivel questionar, assim como fez Nora (2007, p. 188):
“Onde esta a liberdade de um corpo que carrega a historia de todos os corpos, com todas as
restricdes e habitos da historia de quatro e meio bilhdes de anos?”. E podemos perguntar
além: qual o espaco concedido ao saber sensivel em um modo de vida submetido a logica
produtiva e de consumo de uma sociedade industrial, e hoje ainda influenciada pelas altas
tecnologias computacionais e de informacao mével?

Encarar o corpo como uma maquina que pode ser produzida em laboratdrio tende a
tirar a responsabilidade do individuo de atuar, estando o corpo destituido de identidade
propria. Afinal de contas, “[...] 0 Sr. Mdquina foi um pobre-diabo, bastante doido, mas afinal
era uma maquina, € uma maquina ndo faz o que quer, mas o que tem que fazer” (ROUANET,
2003, p. 43).

3.4 O CORPO EM CRISE

A sensorialidade parece ndo encontrar mais espaco em meio as praticas cotidianas
calcadas em uma racionalidade tdo somente funcional. Nossos sentidos tornaram-se
pragmaticos: desaprendemos a olhar pelo prazer de olhar, escutar pelo prazer de escutar, falar
pelo prazer de falar, nos mover pelo prazer de nos mover. A percepcdo estética do mundo,
inundada pelos prazeres sensiveis e emocdes cede lugar a uma percepcao de mundo pratica,
voltada a utilidade dos objetos, estando nossos gestos sempre direcionados a um certo fim, a
um objetivismo que nos faz operar como verdadeiras médquinas, possuindo tempo e espaco
determinados para realizar acdes, com riscos de ndo corresponder ao ideal de eficiéncia
exigido pelo sistema. Ao tratar sobre as diferencas entre a percepcdo prética e estética, Duarte

Junior assinala:

O modo pratico de ver o mundo orienta-se movido pelas questdes “o que posso fazer
com isto e que vantagens posso obter disto?”, ao passo que o olhar estético nio
interroga, mas deixa fluir, deixa ocorrer o encontro entre uma sensibilidade e as
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formas que lhe configuram emocdes, recordagdes e promessas de felicidade.
(DUARTE JUNIOR, 2000, p.102-103).

Podemos afirmar que passamos por uma crise do movimento humano, do saber
sensivel. Estamos voltados a prética de gestos socialmente instituidos, decodificados e com
funcao meramente utilitarista. Sem experiéncia que transcenda o usual e convencional, ndo hd
a atribuicao de sentido ou significado pelos sujeitos envolvidos, apenas repeticdo e
conformacdo. Uma nova sensibilidade estd em jogo desde que a nocdo de corpo contaminou-
se pela ideia da médquina. Ao mesmo tempo em que se assiste a uma suposta valorizacao do
corpo em meio a sociedade atual, vive-se um dos momentos de maior distanciamento do ser
humano com sua realidade corpdrea, desprezando-se o saber sensivel.

O condicionamento e padronizacdo de nossas agdes revela “[...] esta acentuada
caracteristica de nossa modernidade tardia: a regressdo da sensibilidade humana a patamares
grosseiramente inferiores” (DUARTE JUNIOR, 2000, p. 99). Essa privacio dos sentidos tem
inicio ja na infancia, afinal

[...] sdo negados as nossas criangas aqueles encontros corporais com a variada gama
de estimulos do mundo, proporcionada, por exemplo, pelo subir numa éarvore, pelo
brincar na terra e na lama, pelo colher frutas num pomar, pelo andar descalgo e pela
confeccdo de brinquedos com materiais variados como latas, eldsticos, papéis,
barbantes, bambus, etc. A elas vem restando somente os brinquedos industrializados

(geralmente de plastico) e as dreas cimentadas dos edificios de apartamentos.
(DUARTE JUNIOR, 2000, p.105-106).

Constatacao que remete as nossas escolas e as atividades nelas desempenhadas, as
quais reproduzem a mentalidade predominante na sociedade industrial, voltando-se para a
formacao de individuos produtivos e adaptados a logica desse sistema. Assumindo uma rotina
semelhante a de um funciondrio industrial, os alunos passam a ser simples cumpridores de
funcoes preestabelecidas, desempenhando atividades desprazerosas e totalmente distante de
suas realidades cotidianas.

Na educacdo, o corpo sempre foi concebido como um elemento secunddrio, mero
acessorio, quando nao, considerado perturbador das faculdades mentais. O dualismo
cartesiano impregnou de tal forma a educacdo e os sistemas escolares que o corpo € ignorado,
os alunos sdo como seres descorporificados. Essa visao reflete na imobilidade e no
silenciamento acometidos ao corpo nos ideais pedagégicos. Ocorre o controle praticamente
total de seus movimentos e de sua espontaneidade, sendo que as acgdes corporais sdo
controladas através de hordrios especificos. A nao ser no momento das aulas de Educacao
Fisica e recreio, os alunos devem permanecer sentados em suas cadeiras, em siléncio e

olhando para a frente. Condicionado pela rotina da escola, o sujeito se coloca como passivo na
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aprendizagem, ndo tendo espaco e oportunidade para se perceber como ser corpéreo singular,
mas somente como reprodutor de um conjunto infinddvel de valores, normas e regras
totalmente externos.

Como resgatar este universo da experiéncia corporal, do vivido, do sensivel, se
estamos mergulhados em uma crise do corpo e da subjetividade, e mais, do entendimento do
que seja realmente o humano? Se estamos mergulhados no mundo da experiéncia digital e
tecnoldgica? Se o corpo € ele mesmo tomado como mercadoria em nossa sociedade capitalista
atual? Observamos um crescente da passividade humana, somos bombardeados por artefatos
digitais, substituimos nosso proprio corpo nas relacdes com o meio por “membros” de um
universo artificial, que apenas nos permite trocas com retangulos plasticos ou metélicos —
telas digitas, que emanam luz, mas que s6 fazem aumentar a obscuridade e o distanciamento
da subjetividade humana. O homem estd perdendo a linguagem do corpo e junto dela a esfera
do sensivel, da individuacdo, do ser verdadeiramente no mundo. Desaprendemos a conviver
com a realidade corpdrea, com a experiéncia dos sentidos, pois privilegiamos uma razdo sem
corpo.

Ao se realizar um estudo sobre o cotidiano contemporaneo, novas perspectivas e
possibilidades de investigacdo sobre as relacoes entre educacao e estética, entre individuo e
sociedade, entre sensivel e inteligivel frente ao conhecimento e formacdo humana sdo
estimuladas. Verificar os possiveis eventos que tenham contribuido para o grau de regressao
sensivel demonstrado pelo sujeito de nossa atual sociedade, desafia-nos a inaugurar um
caminho emancipatério, no qual o sensivel possa ser assumido como fundamento de um
processo educacional, ndo no que diz respeito apenas a educacao formal, restrito ao ambiente
escolar, mas que possa e deva se estender ao longo da vida dos individuos e da sociedade
como um todo.

O homem precisa voltar a olhar para si e para sua constituicdo enquanto sujeito, o que
lhe faz ser ele mesmo e ndo outro? Como despertar as potencialidades de se redescobrir como
ser corpéreo? E preciso lhe devolver a viséo e, para além dela, a percepcio perdida em meio
ao turbilhdo de eventos padronizados que contribuem para a simplificacio do homem,
negando toda complexidade e potenciais de expansao que lhe caracterizam.

Devolver a liberdade do corpo e junto dela, inegavelmente a liberdade do sujeito, é
possibilitar-lhe, dentre outras coisas, a experiéncia artistica. A arte esta colocada como campo
de possibilidades para a experiéncia do sensivel, para a reducao da tendéncia destrutiva e
alienante do progresso regido pelo capital, resgatando no sujeito o seu bem maior: a sua

singularidade, despertando para uma outra forma de significacdo que ndo a conceitual.
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No préximo capitulo, faremos uma aproximacdo com o universo da Danca
Contemporanea, destacando o entendimento de que sua pratica, da mesma forma como as
demais préticas artisticas, constituem espacos efetivos para a constituicdo integral do ser. O
corpo objeto, o corpo méquina, alvo da padronizacéo, repressao e preconceito provenientes do
mundo contempordneo encontra um espaco de libertacio e de encontro com sua
singularidade. A Danca Contemporanea, enquanto atividade expressiva, artistica, criadora e
estética, é capaz de despertar outras potencialidades e propor ressignificacoes a nivel
inteligivel e sensivel ao sujeito que a experiéncia. Podemos afirmar, entdo, que ela se
intitularia como um novo modo de ser e acontecer no mundo, revelando ao sujeito um

“mundo-outro” e projetando, assim, uma subjetividade corpo, um verdadeiro sujeito corpdreo.
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4 SUJEITO CORPOREO: EDUCACAO E QUESTAO DA CARNE

Eu vivo em carne viva.

Clarice Lispector

Neste capitulo assume-se o termo sujeito corporeo, uma vez que ser significa,
sobretudo, ser com e através do corpo, refletindo conjuntamente o entendimento de que
pensamento e formacdao humana nunca poderdo ser analisados separadamente da experiéncia
corporea.

Nenhum aprendizado dispensa o corpo. A educagdo é um acontecimento da
corporeidade, sendo interesse desta dissertacdo apontar caminhos que permitam pensar em
uma nova racionalidade, uma razdo corporal sensivel. A experiéncia sensério-motora surge
como potencializadora e desencadeadora deste processo de formacdo, afinal, o corpo que
experimenta é o proprio corpo que aprende, 0 que nos permite retomar o pensamento de
Merleau-Ponty de que o mundo “[...] € ndo aquilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo”
(2011, p. 14). O sujeito se educa e se forma através do corpo, sdo as experiéncias corporais
que ddo significacdo e sentido aos objetos do mundo, da mesma forma como direcionam a
percepcdo e a construcao da realidade, sempre singular e transitoria.

Este reposicionamento da razao, visando o reconhecimento do corpo enquanto local de
conhecimento/pensamento se contrapde a epistemologia cartesiana, mecanicista e dualista que
por muito tempo perpassou os entendimentos de corpo e mente. A concepc¢do de uma razao
dependente dos 6rgaos sensoriais permite afirmar que os movimentos corporais sao processos
que, além de fisicos e mecanicos, sdo cognitivos, resgatando, assim, a condi¢ao corpdrea do
saber e seu papel na constituigdo do “Eu” no mundo.

Este capitulo ainda direcionard seu olhar ao entendimento de que a experiéncia
artistica e, mais especificamente, a Danca Contemporanea, atua como agenciadora e
facilitadora do processo de construcio do conhecimento e formacao humana integral.
Entende-se que um corpo que experiencia a arte, ou ainda, um corpo que danca, recebe
informacdes do meio, estas sdo entdo incorporadas e se transformam em corpo préprio,

propondo um modo diferenciado de ser no mundo.
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4.1 RAZAO CORPORIFICADA

Na metade do século XX, estudos voltados ao entendimento da cognicdo abalam
profundamente as crencgas existentes a respeito do modo como o ser humano constréi seu
conhecimento de mundo. A realidade objetiva, captada passivamente pelo sujeito,
principalmente por intermédio da visdo, cede lugar a uma realidade construida subjetivamente
através da interacdo entre todos os 6rgaos dos sentidos corporais e o cérebro. Nasce, entdo, a
corrente tedrica denominada embodied cognition (cognicdo corporea), considerando a
experiéncia corporal sensivel a base de todo e qualquer modo de conhecimento.

Surge uma nova epistemologia do corpo, junto de um conhecimento materialmente
possivel, relacionando a maneira como se experiencia 0 mundo com o modo como se conhece
e se habita este mesmo mundo. A razdo descorporificada da ciéncia tradicional, baseada em
conceitos abstratos é substituida por uma ciéncia cognitiva corpdrea.

Ao invés de pensar numa inteligéncia que estaria s6 no corpo ou s6 na mente, autores
das ciéncias cognitivas adotam a ideia do confinuum corpomente e defendem que a
experiéncia sensdrio-motora ocupa papel central nos processos cognitivos. Dentre os
pesquisadores que vao propor a ideia de embodiment, ou seja, mente corporificada ou
encarnada, mente processada a partir das experiéncias corporais do individuo com seu meio,
estdo o neurocientista Anténio Rosa Damdsio (2000, 2005) e o linguista George Lakoff
juntamente do filésofo Mark Jonhson (2002).

Lakoff e Johnson, em seu livto Metdforas da vida cotidiana (2002), propdem a
concepcao de conhecimento de mundo como sendo metaférica, constituida via sistema
sensorio-motor. O corpo e seu movimento no tempo e espaco propicia e sustenta a cogni¢ao,
tornando a experiéncia sensdrio-motora a base de todo e qualquer pensamento, onde, a partir
da construcdo de metdforas, o corpo relaciona-se com o mundo e com si mesmo,
estabelecendo novos e diversos acordos entre organismo-ambiente.

O conceito de metafora definido por Lakoff e Johnson diferencia-se da concepcao
habitual presente na linguistica, sendo um modo de conceituar e internalizar o mundo,
proveniente da experiéncia mundana. A experimentacdo do mundo, para os autores, fornece
conceituacoes sobre este mundo, o que nos faz abandonar o entendimento habitual de que

conceitos sao apenas mentais e ndo corporais, como afirmam os autores:

Os conceitos que governam nosso pensamento nio sao meras questoes do intelecto.
Eles governam também a nossa atividade cotidiana até nos detalhes triviais. Eles
estruturam o que percebemos, a maneira como nos comportamos no mundo e o



77

modo como relacionamos com outras pessoas. Tal sistema conceptual desempenha,
portanto, um papel central na defini¢do de nossa realidade cotidiana. Se estivermos
certos, ao sugerir que esse sistema conceptual é em grande parte metaférico, entdo o
modo como pensamos, o que experienciamos e o que fazemos todos os dias sdo uma
questdo de metafora. (LAKOFF; JOHNSON, 2002, p. 45 — 46).

Para Lakoff & Johnson, através do dominio sensério motor de perceber, observar,
sentir, mover, cheirar, ouvir, saborear, tocar, ocorre a criacdo de metéforas a nivel subjetivo:
valores, moralidade, afetos, emocdes, juizos. Metaforizar €, entdo, conectar dados dos
fendmenos sensiveis com o sistema mental e vice-versa.

Informacdes chegam até o corpo e se transformam em corpo (fora-dentro) e apds,
através de mecanismos internos de autorregulacdo e desenvolvimento se transformam em
interacdo e comunicacdo com o mundo (dentro-fora). A mente, sendo corporificada
(embodiment), € estruturada através de experiéncias sensdrio-motoras e percebe o mundo por
estar situada nele (pelo corpo — incorporada) em constante acdo (agindo com o corpo).
Assume-se o entendimento de que corpo e mente atuam juntos na constru¢do de sentido e
significacdo do mundo, da mesma forma como as metéaforas representam uma complexa rede
de conceitos, construidas e recriadas através do sistema sensorio-motor.

Os autores destacam trés tipos de metaforas: as estruturais — que permitem ao sujeito
estruturar uma ideia ou um conceito em termos de outro, como ocorre nas expressdes “viver é
lutar” e “tempo € dinheiro”; as orientacionais - relacionadas a nossa prépria orientacao
espacial, como quando assumimos que o conceito de “felicidade” é para cima e de “tristeza” é
para baixo; e as ontoldgicas — que nos permitem compreender, categorizar, organizar e
quantificar entidades abstratas, como ocorre no caso da inflacdo, educacao, violéncia.

Ao defenderem que a razdo abstrata ndo é separada da corporeidade, os autores
propdem a adocdo de um paradigma que denominam experiencialista, juntamente do conceito
de razdo corporificada, estando os processos de conhecimento e conceituagao espalhados pelo
corpo e sendo a cognicao dependente dos 6rgaos sensoriais, da capacidade de movimentacao
e manipulacao, da cultura e das interacdes do sujeito com o ambiente e seus objetos.

Sobre um prisma semelhante Damdsio trabalha em sua obra O erro de Descartes,
emocdo, razio e o cérebro humano (2005) o que ele chama de “[...] divagag¢des sobre o
cérebro de um corpo com mente” (2005, p. 254), assumindo o corpo como referéncia

fundamental para a mente e para o entendimento do Eu. Nas palavras do autor:

A mente teve primeiro de se ocupar do corpo, ou nunca teria existido. De acordo
com a referéncia de base que o corpo constantemente lhe fornece, a mente pode
entdo ocupar-se de muitas outras coisas, reais e imagindrias. Essa idéia encontra-se
ancorada nas seguintes afirmacGes: 1) o cérebro humano e o resto do corpo
constituem um organismo indissocidvel, formando um conjunto integrado por meio
de circuitos reguladores bioquimicos e neurolégicos mutuamente interativos
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(incluindo componentes endécrinos, imunoldgicos e neurais autdénomos); 2) o
organismo interage com o ambiente como um conjunto: a interagdo ndo é nem
exclusivamente do corpo nem do cérebro; 3) as operagdes fisioldgicas que
denominamos por mente derivam desse conjunto estrutural e funcional e ndo apenas
do cérebro: os fenomenos mentais s6 podem ser cabalmente compreendidos no
contexto de um organismo em interacio com o ambiente que o rodeia. O fato de o
ambiente ser, em parte, um produto da atividade do préprio organismo apenas
coloca ainda mais em destaque a complexidade das interacdes que devemos ter em
conta. (DAMASIO, 2005, p. 17).

O autor aponta ainda para o fato de que “[...] quando vemos, ouvimos, tocamos,
saboreamos ou cheiramos, o corpo e o cérebro participam na interagdo com o meio ambiente”
(2005, p. 255, grifo do autor), sendo que cada nova informacdo obtida se organiza tanto no
corpo quanto no cérebro e ambos sofrem alteracdes decorrentes desse processo. Héa alguns
anos admitia-se que o cérebro era definido geneticamente, ou seja, possuia um programa
genético fixo, ja hoje as ciéncias cognitivas reconhecem que o ambiente e sua experimenta¢ao
produzem grandes modificacdes a niveis corporais e cerebrais, gerando uma constante
adaptacdo e aprendizagem ao longo de toda a vida do individuo, resumidamente evidencia-se
que a formacdo do individuo ocorre de acordo com as exigéncias de seu contexto.

O comportamento adaptativo € de certa forma imanente ao ser humano, sendo que o
organismo altera-se ativamente a fim de melhor adaptar-se e responder ao contexto em que
habita. O sujeito se encontra em um continuo aperfeicoamento de si, ainda que de forma
inconsciente, possibilitando ao organismo administrar a vida sempre com maior eficiéncia.
Esse processo ocorre desde que nascemos.

Damdsio afirma que cada corpo corresponde a uma mente, da mesma forma como
cada mente diz respeito a um corpo. O autor exemplifica alegando que doentes com lesdes a
nivel medular sofrem alteracdes profundas ndo somente em suas caracteristicas fisicas, mas
também mentais. O corpo é afetado diretamente por modificacoes mentalmente identificadas;
da mesma forma como a mente tem sua estrutura alterada em funcdo de irregularidades
presentes no corpo. Para Damasio “[...] o corpo e o cérebro formam um organismo
indissociavel” (2005, p. 114).

Ja em sua obra O Mistério da consciéncia: do corpo e das emogées ao conhecimento
de si (2000), Damasio afirma ser através da consciéncia, a qual ele chama de “fungio
biolodgica critica” (2000, p.19), que o organismo torna-se ciente de sua existéncia no mundo,

revelando que é o proprio ser que age, sente, pensa e decide, e nao outrem. Essa percepcao
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que cada organismo tem de si mesmo é o que Damédsio vai denominar self*’, ilustrada no

seguinte trecho:

Vocé esta olhando para esta pagina, lendo o texto e construindo o significado de
minhas palavras a medida que 1é&. Mas a atengdo dada ao texto e ao significado nao
descreve tudo o que se passa em sua mente. Enquanto representa as palavras
impressas e exibe o conhecimento conceitual necessdrio para entender o que escrevi,
sua mente também exibe, a0 mesmo tempo, mais alguma coisa, algo suficiente para
indicar, a cada momento, que é vocé, e nio outra pessoa, quem estd lendo e
entendendo o texto. (2000, p. 26, grifo do autor).

O autor trata da maneira como cada individuo constréi o conhecimento, afirmando que
o ato de conhecer esté relacionado a uma maneira prépria de se estar no mundo e de abrigar
em si um sentido do selfque permite a cada um ter consciéncia de ser si mesmo e nao outro,
ou mais, sentir a presenca do Eu, que nunca se afasta, mesmo a cada nova experiéncia do
mundo.

A consciéncia é instdvel, sendo resultado de acordos sempre provisorios entre
organismo e objetozg, uma producdo do proprio sujeito, visto que ela se concretiza por
intermédio das proprias acdes do ser em todos os niveis de sua atividade fisica e mental,
caracterizando-se como um fendmeno inteiramente pessoal e privado.

O self, nao sendo exclusividade da mente, mas resultado da sincronia entre
dispositivos corporais e cerebrais torna-se um estado constantemente reconstruido, ainda que
cada ser possua um sentido de sel/ftnico capaz de lhe particularizar e individualizar ao longo

de toda a vida, como afirma o autor:

Quando descobrimos de que somos feitos e como somos construidos, vislumbramos
um processo incessante de construgdo e demolicdo, e percebemos que a vida esta a
mercé desse processo ininterrupto. Como os castelos de areia que construiamos
quando criangas, ele pode desmoronar. E espantoso que contemos com um sentido
do self, que tenhamos — a maioria, ou alguns de nés — uma continuidade de estrutura
e funcdo que constitui a identidade, algumas caracteristicas estaveis de
comportamento que denominamos personalidade. E verdadeiramente espantoso, que
seja eu e que vocé seja vocé. (DAMASIO, 2000, p. 189).

Damasio diferencia dois tipos de self, juntamente de dois tipos de consciéncia: a
consciéncia central, responsével por fornecer um sentido do self central, imediato, uma
entidade transitoria, incessantemente recriada para cada objeto com o qual o cérebro interage,
formando a memodria do proprio corpo, sendo seu campo de acdo o aqui e agora; e a

consciéncia complexa, denominada consciéncia ampliada e que é responsavel por fornecer o

¢ Os pronomes pessoais eu, mim ou me nio traduzem com exatiddo o conceito de self apresentado no livro,
sendo sugestdo do autor que se trabalhe na tradu¢do com a prépria expressdo em inglés.

28 Para Damésio (2000) o conceito de objeto representa qualquer coisa que venha a ser conhecida no processo de
consciéncia ou perturbe a homeostasia do organismo - emogdes, sentimentos, imagens, sons, sabores, pessoas,
coisas materiais, etc.
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sentido de identidade, de alteridade e de historicidade individual, ou seja, fornece dados do
passado vivido e do futuro antevisto, resultando no que Damdsio vai designar de self
autobiografico. E a consciéncia ampliada que fornece a noco tradicional de self, ligada a um
conjunto ndo transitério de fatos e modos de ser tnicos que caracterizam uma pessoa — 0
nome, as acoes, 0s gostos, os objetos utilizados, os locais frequentados, as formas de morar e
trabalhar, as relacoes sociais, etc.

Damdsio se interessa sobre a maneira particular de produzir conhecimentos e
subjetividades e que, segundo ele, molda-se por uma perspectiva especifica de ser no mundo e
ndo por uma perspectiva universal que ocorreria de forma idéntica para todos. O autor
prossegue afirmando que cada mente e cada corpo operam dentro um prisma individual, ou
seja, a forma de observar, perceber, tomar conhecimento, pensar e agir sdo como que
propriedades de um sujeito especifico. O autor busca compreender a maneira como o
conhecimento é construido, mas também, a forma como o individuo é capaz de se perceber
enquanto “proprietario” e observador desse conhecimento, possibilitando encontrar uma nova
relacdo entre subjetividade humana e corporeidade, sendo a consciéncia e o selfresultados da
contaminacio® entre mundo externo e interno, entre sensibilidade e cognicéo, entre corpo e
objeto.

Através da compreensio de mente encarnada (LAKOFF & JOHNSON 2002;
DAMASIO, 2005) e do sentido de self (DAMASIO, 2000) é possivel reconhecer 0 mundo
para além do que pensamos, sendo primordialmente o que experienciamos, sentimos,
percebemos. Viver é verbo autossuficiente, absoluto e de certa forma prepotente, ndo se
esgota no pensamento, mas se revela em si mesmo. Podemos afirmar que a cognicdo e a
formacdo do Eu dependem da experiéncia sensivel, a qual acontece na acdo corporal, sendo
que “Nao ha pensamento que ndo comece pelo corpo tal como ndo ha sentido que ndo comece
pelo corpo, mas, igualmente, ndo hd corpo que nao seja pensado tal como ndo hé corpo que
nio seja sentido” (BARTOLO, 2007, p. 33).

Encontramos aporte a esta postura epistémica também nos estudos referentes a Teoria
Corpomidia das pesquisadoras Helena Katz e Christine Greiner. Para as autoras, as
informacdes do meio se instalam no corpo; o corpo, alterado por elas, continua a se relacionar
com o meio, mas agora de outra maneira, o que o leva a propor novas formas de troca. Meio e

corpo se ajustam permanentemente num fluxo inestancédvel de transformacdes e mudancas. O

% As complexas relaces que envolvem mente, corpo e ambiente contemplam diferentes niveis de interacio,
sendo conveniente empregar o termo contaminacdo, uma vez que estes processos entre externo e interno nio
apresentam uma relacdo causal unilateral.
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objetivo de apresentar o corpo como midia passa pelo entendimento de que toda informacdo
que chega até ele é transformada em corpo e colabora para a reformulacdo dos modos de
existir, transformando-o em um resultado sempre provisério de acordos continuos entre
mecanismos de producdo, armazenamento, transformacdo e distribuicao de informacdo. Nas

palavras de Greiner (2006):

O corpo ndao é um meio por onde a informagdo simplesmente passa, pois toda
informacgdo que chega entra em negociacdo com as que jd estdo. O corpo é o
resultado desses cruzamentos, e ndo um lugar onde as informagdes sdo apenas
abrigadas. E com esta nogao de midia de si mesmo que o corpomidia lida, e ndo com
a ideia de midia pensada como veiculo de transmissdo. A midia a qual o corpomidia
se refere diz respeito ao processo evolutivo de selecionar informages que vio
constituindo o corpo. A informacéo se transmite em processo de contaminacio. (p.
130-131).

A teoria corpomidia apresenta, assim, o entendimento de corpo como um continuum
entre mental, neuronal, carnal e ambiental, junto da nocdo de um sujeito resultante das
incessantes contaminacOes de seu corpo com o ambiente.

Para Katz (2005) o corpo ndo € o corpo estd, isso porque o verbo ser seria muito
fragil para definir o estado sempre transitério que é o corpo, repleto de informacoes
registradas em um sistema incessante de trocas em todos os ambientes por onde ele transita.
Bombardeado por diversas informacdes, o corpo ndo cessa de ser (re) fabricado
continuamente, sendo que, para Greiner (2006, p. 130) “[...] o corpo vive no estado de
sempre-presente”, sendo transformado e redescoberto a cada instante.

O sujeito ao agir sobre o meio, assimilando-o, tem seu equilibrio desestabilizado.
Assim como as fungdes organicas estdo sempre em busca da homeostase, a dindmica
autorreguladora do organismo age também no equilibrio a nivel cognitivo, ou seja, o
conhecimento estd em constante realinhamento. A cada nova interacao sujeito-objeto, novos
desafios sdo propostos e novas formas de estruturar e organizar as informacoes e as acoes sao
inauguradas, isso porque, o ato de conhecer consiste, ndo somente em adquirir e acumular
informacoes, mas, sobretudo, em ordend-las e aplicé-las na ordem do vivido. A formacao do
sujeito é resultado dessa relacdo de codependéncia entre corpo e mundo, onde o sujeito
corporeo produz e simultaneamente é produto da experiéncia, abole-se, assim, a ideia de
corpo recipiente e de sujeito determinado.

O corpo, na Teoria Corpomidia, é considerado produtor de pensamentos, sendo
impossivel pensar em conhecimentos que sejam produzidos separadamente da via corporea.
“E da experiéncia que emerge a conceituagdo e ndo o contrario” (GREINER, 2006, p. 123) e
ainda, “[...] torna-se cada vez mais evidente que o préprio exercicio de teorizar também €é um

experiéncia corporea, uma vez que conceituamos com o sistema sensoriomotor e ndo apenas
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com o cérebro” (GREINER, 2006, p.17). O ato de conhecer é também uma interacao fisica,
ou seja, o processo de cognicdo e conceituacdo emerge da experiéncia, da pratica, e ndo
corresponde a um dado fixo e acabado.

Ao fazer a mediacdo entre o que nos forma e o que formamos, ao revelar sobre nossa
trajetoria social, intelectual, cultural, histdrica, nosso corpo traz a prépria vida que vivemos,
tornando-se uma espécie de midia do ser. Cada corpo abriga sua prépria maneira de produzir
pensamentos e de se relacionar com o mundo, modificando-se e especializando-se no decorrer
do tempo e de acordo com as experiéncias adquiridas. Chega-se ao ponto de ndo saber se
vivemos de dentro para fora ou de fora para dentro, pois, como Katz afirma: “[...] estamos
inscritos num fluxo de transformacoes que altera o mundo e a nés mesmos” (2005, p. 7).

Sendo o corpo tdnico a cada sujeito, resultante da experiéncia individual, torna-se
impossivel uniformizar a percep¢do e o conhecimento de cada ser diante do mesmo objeto ou
evento. O corpo ndo é um ambiente passivo que reage ao mundo de maneira sempre
previsivel; é um ambiente ativo que constréi novos conhecimentos e comportamentos na
interacdo com o mundo, em tempo real. Até mesmo o mundo a que temos acesso ndo é um
reflexo fiel da realidade e sim uma “traducdo” que dela fazemos por meio de nossas estruturas
de percepcdo, ou seja, ndo conhecemos o mundo e a realidade como sdo, mas o tanto que
nossas estruturas perceptivas permitem que deles conhecamos, isso porque, “[...] nem o
homem nem o mundo s@o produtos, mas modos de ser” (PAVIANI, 1991, p.96).

Assim, a pretensdo cartesiana e de diversos fil6sofos de que existiria um pensamento
universal cai por terra; a verdade ndo seria mais uma realidade a priori, mas uma constru¢ao
multifacetada, negociada experiencialmente entre sujeito e ambiente. Nao existe mundo
pronto e acabado, com uma esséncia fixa e dnica, mas as categorizacoes e atribuicdes de
sentido dependem diretamente de nossa relacao sensivel e mundana, em outras palavras, as
experiéncias sensorio-motoras nos formam e nos permitem a construcdo de um mundo
proprio.

Para Figueiredo (2008) a palavra experiéncia pode ser compreendida como uma
maneira de sentir, individual, representada pelo “vivido”’, uma forma de construgdo da
realidade. As experiéncias sao responsaveis por formular novos modos de percep¢ao e novas
maneiras do sujeito ser e interagir com o mundo, seja com o0s objetos, com 0s acontecimentos,
com as pessoas ou com a Natureza. Nada estd posto, isto é, existe uma interacdo do corpo

com o que esta dentro e fora dele.
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Para Katz e Greiner (2006)

As experiéncias sdo fruto de nossos corpos (aparato motor e perceptual, capacidades
mentais, fluxo emocional, etc), de nossas interacdes com nosso ambiente através das
acoes de se mover, manipular objetos, comer, e de nossas interaces com outras
pessoas dentro de nossa cultura (em termos sociais, politicos, economicos e
religiosos) e fora dela. (p. 132).

A nocéo de experiéncia € tracada, aqui, como elemento primordial ao ato de conhecer
e formar-se, ou ainda, sendo o conhecimento a prépria experiéncia. Assim, esta dissertacao
compartilha do pensamento de John Dewey (1859-1952), o qual desenvolve sua tese central
em torno do fato de que todo ser recebe e sofre a influéncia do meio, e a isso o autor
denominou experiéncia.

Dewey rompe com o dualismo entre empirismo e racionalismo demonstrando que o
conhecimento é resultado das experiéncias vividas, da observacdo das coisas, das acoes
cotidianas. Para ele, a formacdo se dd também e, muito mais, por meio da experiéncia
perceptiva, bruta, espontanea, imediata, ndo metdodica e que ndo foi interpretada nem
organizada racionalmente. O autor trata a propria concepgdo de “[...] aprendizagem como um
processo continuo de reconstrugdo da experiéncia” (DEWEY, 1958, p. 118), sendo através da
continua e ininterrupta interacao entre o ser e 0 ambiente que ocorre a formagao humana.

O autor também questiona a promessa de utilizacdo futura dos conhecimentos
escolares, sendo que, para ele, vive-se uma educacao formal alheia a vida do aluno e,
consequentemente, pouco instigante e sem significacdo. Para Dewey, a educacao ndo seria um
processo de preparo para a vida, afinal, a propria vida é reorganizada e reaprendida a cada
instante, dentro e fora do ambiente escolar, sendo entdo fundamental que o ato educativo,
enquanto um processo vital, possibilite ao sujeito um maior e melhor discernimento no curso
de suas experiéncias futuras, porém nao negligenciando seu valor imediato. Sua proposta é de
uma pratica escolar onde experiéncias reais, com fins em si mesmas e ndo apenas
“preparatdrias”, ocorram; onde os aprendizados cientificos fragmentados sejam substituidos
por saberes praticos com cardter de forma¢do humana integral.

A educacdo como vida e ndo como preparacdo para a vida é um dos principais ideais
defendidos por Dewey. Em seu livro Experiéncia e Educacdo (1938/1958), o autor traz
conceitos sobre os quais deveriam estar alicergados os ideais de uma “nova” educagio,
enfatizando a necessidade da experimentacdo, da motivacao, do desafio, da estimulacdo e da
liberdade com vistas a ampliar e qualificar as interacdes do sujeito no ambiente. Estes
conceitos representam um contraponto a estaticidade presente nos modelos tradicionais de

educacdo sobre os quais tange um saber livresco e intelectualista pautado na transmissdo de
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conhecimentos inertes. O autor afirma ser necessario assumir uma educacdo em movimento,
na qual seja possivel a construcdo e reorganizacdo interna do sujeito por meio da
reconstru¢do da experiéncia.

Héd uma critica por parte de Dewey as concepgOes dualistas que inferiorizam o
corporeo e material. Ao defender que as operacOes mentais, a forma de comportar-se e a
propria sensibilidade sdo resultados da codependéncia entre organismo e meio, o autor destaca
que ndo existe um ser puro e muito menos um conhecimento inato, mas que a formacdo
humana ocorre conjuntamente com o desenvolvimento das capacidades exploratdrias de cada
sujeito.

No exercicio da experiéncia o corpo estd em condicio de questionamento,
desenvolvendo a capacidade de pensar sobre o proprio movimento “em movimento”, através
da percepcdo e observacdo. Estas ideias reforcam o pensamento de Merleau-Ponty, o qual
defende que o fendmeno do corpo e sua interacdo com o mundo ocorrem através da
percepgdo, a qual é primeiramente exploragdo, uma vez que, “Para que percebamos as coisas,
€ preciso que as vivamos” (FP, 2011, p. 436).

A experiéncia do corpo representa o grande acontecimento da existéncia, nela as
possibilidades ndo se esgotam, muito antes, constituem um campo de enorme aprendizado, no
qual sentidos sdo retomados e conhecimentos sdo ressignificados e aprofundados. O corpo
passa a ser o ponto de partida da inscricdo de signos, de linguagem, de comunicacao e de
significacdo. A experiéncia é o que move o pensar e, para além, o existir.

Como Jorge Larrosa Bondia escreve em seu artigo Notas sobre a experiéncia e o saber
de experiéncia (2002),

Se escutamos em espanhol, nessa lingua em que a experiéncia ¢ “o que nos passa”, o
sujeito da experiéncia seria algo como um territério de passagem, algo como uma
superficie sensivel que aquilo que acontece afeta de algum modo, produz alguns
afetos, inscreve algumas marcas, deixa alguns vestigios, alguns efeitos. Se
escutamos em franc€s, em que a experiéncia € “ce que nous arrive”, o sujeito da
experiéncia é um ponto de chegada, um lugar a que chegam as coisas, como um
lugar que recebe o que chega e que, ao receber, lhe da lugar. E em portugués, em
italiano ¢ em inglés, em que a experiéncia soa como “aquilo que nos acontece, nos
sucede”, ou “happen to us”, o sujeito da experiéncia ¢ sobretudo um espago onde
tém lugar os acontecimentos. (p. 24).

Larrosa destaca um componente fundamental da experiéncia, sua capacidade de
formacao e transformacédo. A experiéncia ndo pode ser o que simplesmente nos acontece, mas
0 que nos acontece e nos forma e transforma. Nas palavras do autor, “O sujeito da experiéncia
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é um ser ‘ex-posto’” (2002, p. 24-25), pois a cada nova experiéncia se torna outro, ainda que
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sendo ele mesmo. Sendo a experiéncia fator indispensavel para o tornar-se humano, e tornar-
se unico, ela representa a propria

[...] passagem da existéncia, a passagem de um ser que ndo tem esséncia ou razao ou
fundamento, mas que simplesmente “ex-iste” de uma forma sempre singular, finita,
imanente, contingente. (LARROSA, 2002, p.25).

Zona de trocas, de tensoes, de ligacoes e de contaminacdes, ndo hd corpo que passe
pela experiéncia sem ser deslocado de seu estado anterior, ser corpo é estar em
experimentacdo permanente, em um continuum redesenhar de seus tracos e (re) descobrir de
sua existéncia. Corpo-rio.

O saber e o formar-se decorrem da experiéncia possuindo cardter finito, particular e
singular. Somente o sujeito da experiéncia é transformado, sendo impossivel assumir a
experiéncia de outrem como sua. Alerta-se para o fato de que ninguém ensina ninguém,
ninguém educa ninguém, mas de que o papel da educacao deva ser o de permitir espacos para
a experimentacdo, para a novidade, para a liberdade e para o desafio de tornar-se quem se é. A
educacdo, enquanto experiéncia, também ndo pode ser algo que simplesmente acontece, nos
acontece, mas algo que nos transforme, o que nos permita dar sentido e significacdo ao que
nos chega, uma forma humana singular de ser no mundo.

O ser humano estd submerso em sua historia e em suas experiéncias, sendo que a
formacéo diz respeito a producdo de si, ou seja, o sujeito constrdi a si mesmo e a seu mundo,
através do processo de interacdo corpo-ambiente. O conhecimento, da mesma forma, é
produzido sobre a bagagem de aprendizagens anteriores, as quais condicionam e organizam as
novas aprendizagens. Aprender é entdo, explorar o mundo de diferentes formas e educar é
possibilitar experiéncias multiplas, sabendo que cada experiéncia gera outra e que dessa
continuidade de descobertas surge um rearranjar de conhecimentos, significacdes e valores,
enfim, a cada nova experiéncia surge, entdo, uma nova forma de ser.

Ao destacarmos, no capitulo anterior, a reducao dos movimentos humanos a producéao
de atos meramente utilitirios e padronizados, resultado de uma sociedade capitalista,
tecnoldgica e mididtica, percebemos que, na atualidade, as pessoas, iniciando na infancia, tem
acesso muito restrito a experiéncias transformadoras e apresentam controle precarissimo das
suas expressoes ndo-verbais. A vida urbana, mercantil e digital, voltada a uma rotina cada vez
mais rdpida e produtiva acentua a escassez de vivéncias do ser humano como ser corporal.
Ninguém acha importante conhecer o préprio corpo e ninguém se dd conta da importancia

destas coisas. O sujeito foi dividido em lados (direito e esquerdo; interno e externo) e em
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partes (superior e inferior; frente e trds; cabeca e corpo) e tem consciéncia fragmentada de seu
ser, pensa que tem um corpo, ndo que € esse corpo.

Diante de um cendrio pautado pura e unicamente na formacao e no uso do corpo de
forma representacional e mecanicista, os padroes de movimentos vazios de significacdes e
reflexdes sao alimentados, estando pautados na repeticao e conformacao. Essa concepcao que
se dissemina, vai afastar o homem das possibilidades de experiéncias outras e conforma-lo a
assumir a objetividade do bioldgico como sindnimo de vida.

Larrosa lanca um olhar sobre a pobreza de experiéncias que assola 0 nosso mundo

contemporaneo, defendendo que

A experiéncia é o que nos passa, o que nos acontece, o que nos toca. Nao o que se
passa, ndo o que acontece, ou o que toca. A cada dia se passam muitas coisas,
porém, ao mesmo tempo, quase nada nos acontece. Dir-se-ia que tudo o que se passa
esta organizado para que nada nos aconteca. (2002, p.21).

O autor afirma que em nosso tempo, muitas coisas se passam, em altissima velocidade,
porém “[...] a experiéncia é cada vez mais rara” (p. 21). De forma complementar, Assumpcao
diz ser possivel perceber, frente a este novo modo de vida, “[...] o pouco conhecimento que o
homem atual detém sobre si préprio, atuando quase como mdquina que (re) produz para
(sobre/sub) viver e (sobre/sub) vive para (re) produzir e esquecendo-se da condicdo de Ser
humano” (2003, p. 2). O empobrecimento das experiéncias humanas afetou também o
ambiente escolar, marcados por uma formacdo tecnicista, os alunos acabam por ter seus
potenciais expressivos e criativos adormecidos e muitas vezes, descartados dentro de suas
préticas cotidianas.

Para que o sujeito esteja realmente presente no mundo como poténcia transformadora
de si e do ambiente em que esta inserido, é preciso que este reconheca seu corpo em sua
imensidao de complexos processos. Através de experiéncias significativas € possivel produzir
um desvio no uso convencional do corpo, transcendendo o usual, o automatizado e o
estagnado, passando a abrigar em si exploracdo, dinamica e mudanca. As atividades
corporais, ao desprenderem-se de um fim unicamente utilitarista, possibilitam experienciar
outras dimensdes poucos exploradas, como as emocoes, as relacdes com o outro, com o meio
e com a natureza, retomando possibilidades sensiveis esquecidas em meio ao turbilhdo de
eventos padronizados que assolam nossa contemporaneidade.

Dentre estas experiéncias significativas assumimos, nesta pesquisa, a Danca
Contemporanea, a qual possui a capacidade de ressignificar o saber 16gico e sensivel, criando

novos sentidos para a existéncia cotidiana, transformando o olhar convencional sobre o
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mundo. Cabe aqui o entendimento de danca enquanto o préprio pensar do corpo, indo muito
além do movimento por si s6, como tdo bem sinaliza Katz no titulo de seu livro: Um, dois,
trés: a danca € o pensamento do corpo (2005).

O conceito de pensamento se expande para além de seu emprego habitual, o mero
pensar sobre algo. O pensamento proveniente do corpo independe de teorizacdes, pois ja é um
fenomeno em si mesmo, constituindo uma maneira singular de organizar informacdes. Nédo ha
como separar as instancias do pensar, ou seja, 0 pensamento “pensado” e 0 pensamento
“vivido” se entrelacam e se afetam mutuamente.

Na continuidade deste capitulo abordaremos o corpo-danca como o édpice do corpo
investigativo, nos tirando da vala comum de experiéncias e nos lancando no mar de sensacoes
e provocacoes que despertam um viver curioso e questionador. Defende-se a Danca
Contemporanea enquanto formadora do sujeito corpdreo e agenciadora de conhecimentos,
resultado da relagdo corpo-outro-meio-experiéncia, abandonando completamente a nocdo do

corpo-maquina cartesiano.

4.2 EDUCACAO E DANCA CONTEMPORANEA

Que aconteceria se, em vez de
apenas construirmos nossa vida,
tivéssemos a loucura ou a
sabedoria de dang¢a-la?

Roger Garaudy

A necessidade de comunicacdo acompanha o desenvolvimento do ser humano desde
os primérdios da humanidade. E no e pelo corpo que o sujeito se comunica com o mundo, se
expOe e se refaz, num fluxo inestancdvel de novas experiéncias com a alteridade. Sendo a
capacidade de movimentacdo inerente ao ser humano, antes mesmo de pronunciar as
primeiras palavras, o sujeito ja estd apto a produzir padroes de movimento capazes de
manifestar necessidades e emogoes, é assim com os recém-nascidos e foi assim com o0s povos
primitivos. Neste sentido, a danca pode ser pensada como uma das mais antigas formas de

comunicacdo de uma sociedade, sendo instrumento de mediacdo entre os individuos de um
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determinado grupo social e destes com suas divindades, abarcando também um fim
transcendental, de acordo com a simbologia de cada povo.

A danca é um acontecer do ser, ela se encontra na origem da propria vida, estando
presente nas mais remotas lembrancas da nossa espécie constituida enquanto civilizacdo. Ela
pode ser considerada manifestacdo instintiva ndo s6 da humanidade, mas também de
diferentes espécies animais, fato observado na movimentacdo voltada ao acasalamento, por
exemplo.

Diversas sdo as definicdes e entendimentos sobre danca: arte, ritual, técnica, terapia,
diversdo, forma de expressao e linguagem. Para Denise Siqueira, a danca pode ser definida
como “[..] um sistema simbdlico composto de gestos e movimentos culturalmente
construidos que faz parte da vida das sociedades desde os tempos arcaicos” (2006, p. 93) e

ainda, com Paviani (2010):

A danca é muito mais do que a arte do movimento fisico. Sendo gesto, linguagem
corporal, expressdo artistica, manifestacdo social, mais do que por o corpo humano
em movimento, a danga é o préprio movimento que nasce do corpo. Assim, no
sentido origindrio, o corpo é a origem da danga, do canto, da miisica. Ele é o
prolongamento da consciéncia no mundo. (p. 65).

Ao se concretizar no corpo, a danca tem sua pratica modificada de acordo com as
transformacdes corporalmente sofridas. Todas as mudancas observadas no contexto social,
cultural e histérico da sociedade acarretaram em mudancas igualmente na arte da danca.
Realizando uma brevissima e resumida histéria do gesto dancado, torna-se possivel observar
que a visdo de mundo de cada grupo social molda igualmente suas manifestacoes corporais,
transmitindo através de seus elementos artisticos informacdes sobre o lugar e a cultura de
maneira direta ou indireta.

Através de pinturas e esculturas rupestres, os homens primitivos permitiram crer que
seus movimentos dancantes possuiam valor sagrado, estando voltados a adoracdo e enaltagdo
de seus deuses, bem como a celebracdo da vida e ao divertimento. Destacam-se as dancas de
fertilidade, de nascimento, lunares, de plantacdo, de colheita e de chuva, praticada pelas
mulheres, e as dancas de caca, guerreiras, solares, de mdscaras e dos espiritos, praticadas
pelos homens (GARCIA, HAAS, 2003, p. 67).

Na Antiguidade, a danca perpetuou seu cardter sagrado e festivo, assumindo na Grécia
um papel formativo, sendo parte fundamental da educacdo do soldado-cidadao desde a
infancia. Para os gregos, o ideal de perfeicao residia na harmonia entre corpo e espirito, sendo

preciso exercitar-se e moldar-se corporalmente através do esporte e da arte da danca.
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Durante a Idade Média, a danca passa a ser condenada pela Igreja Catélica, autoridade
constituida da época. Manifestacdes corporais foram proibidas, uma vez que a danca foi
vinculada ao pecado. As dancas populares dos camponeses, porém, resistiram, sendo
realizadas, em sua maioria, de forma oculta ou ainda, incorporando elementos cristaos, como
anjos e santos, de forma a serem permitidas pela doutrina cristd. Ao se perceber incapaz de
extinguir essas manifestacoes, a Igreja passa entdo a transforma-las em parte integrante da
celebracdo catdlica, alterando seu contetdo er6tico e pagao através de ensinamentos biblicos.

Nos castelos medievais a danca possuiu o papel de alegrar e refinar a vida na corte,
sendo introduzida por trovadores, menestréis e jograis que distraiam o rei e seus suditos
através da mimica, contacdo de historias, musica e danca. Ja a partir do século XII inicia-se no
castelo a pratica da danca em pares, assumindo ritmo lento e movimentos contidos, enfeitada
com ornamentos e trajes majestosos, totalmente alheia a danca camponesa, solta e acelerada.
A espontaneidade e vivacidade das dancas populares cedem lugar a passos e movimentagdes
codificados e limitados, surgindo uma espécie de etiqueta da danca.

A partir do Renascimento a arte se torna artigo de luxo, estando a danca voltada a
exaltacdo da gléria do principe, de sua riqueza e de seu poder. Os castelos passam a abrigar
festas que duram varios dias, envolvendo mdsicas, cantos, banquetes e dancas em formato de
espetaculo, exigindo producdo e preparacdo especializadas. Tem inicio o ballet classico®
considerado uma espécie de homenagem coreografada ao patrono das festas. Nesse cendrio, a
danca passou a fazer parte da educacdo da corte, fazendo-se necessdria a figura de um mestre
de danca, responsavel por ensinar e coreografar os passos de acordo com o tema escolhido
para cada festividade.

O balett e seu dancar requintado se desenvolve inicialmente em Florenca, na Itdlia, no
paldcio da familia Médici, onde, nas festas, eram apresentados espetdculos chamados de
trionfi (triunfos), contando com a participacdo de diversos artistas, entre eles Leonardo da
Vinci. Porém, é na Franca, com Luis XIV, o “Rei Sol” (1638-1715), que atinge seu auge,
adquirindo pretensoes profissionais. Através da fundacdo da Académie Royale de la Danse
(1661), com treinamento especializado, vocabuldrio e figurino préprios, bailarinos
profissionais, o ballet abandona os saldes palacianos e assume os palcos dos teatros. O
espetdculo de ballet torna-se uma narrativa de histérias comicas ou dramaticas, tendo sua

prética guiada pela beleza das formas, exigindo rigidez e precisao de movimentos por parte de

* Ao longo da histéria da danga sdo encontradas diferentes variagdes e denominagdes do ballet (da corte,
romantico, cldssico, etc) para aprofundamentos ver PORTINARI, Maribel. Histéria da danga. 2. ed. Rio de
Janeiro: Nova Fronteira, 1989. 304 p.
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seus bailarinos. Pouco a pouco, a metodologia do balé, incluindo as cinco posicoes bésicas de
pés, as posicoes de bracos e de cabeca em grande parte criada pelo diretor da Académie
Royale de la Danse, Pierre Beauchamps, vai ganhando adeptos em todo o mundo e se faz
conhecer até hoje.

Entre os séculos XIX e XX, tem inicio a era da arte moderna, na qual artistas
rebelaram-se contra um mundo governado por mdquinas, buscando novas formas de
expressao e rejeitando codigos artisticos arcaicos. Em busca de um cendrio auténtico para se
desenvolver, a danca promove seu movimento questionador e contestador dos movimentos
repetitivos que marcavam a nova era do trabalho e alimentavam a codificacdo do balé.

Nesse periodo da histéria da danca o que vai separar o cldssico do moderno ndo é
simplesmente a técnica, mas, também, o pensamento que norteou sua elaboracdo. Surge uma
danca baseada nos principios de liberdade expressiva do corpo e de harmonia entre o ser e a
natureza, sendo desenvolvida sobre os impulsos e desejos mundanos e alimentando-se de
movimentos criativos e ndo repetitivos: € a chamada Danca Moderna, tendo em Isadora
Duncan, (1887-1927) e Martha Graham (1894-1991) nos Estados Unidos e Emile Jacques
Dalcroze (1865-1950) e Rudolf von Laban (1879-1958), na Europa, quatro de seus principais
representantes. Sao caracteristicas dessa danca, os pés descalcos, cabelos soltos, as roupas
inspiradas nas tinicas gregas e uma movimentagdo chamada “livre” e visceral, abandonando a

verticalidade e virtuosidade assumida no ballet. Para Garaudy (1980):

A dan¢a moderna propriamente dita se criou e se desenvolveu, do ponto de vista
critico, rejeitando a indiferenca da danga cldssica pelas paixdes profundas e pela
histéria, rejeitando sua auséncia de significacdo humana e também o cédigo
imutavel de movimentos que a transformara em uma lingua morta. (p. 136).

O intuito desta brevissima e resumida explanacdo a respeito da histéria da danca tem o
objetivo de demonstrar que danca e humanidade caminharam e evoluiram juntas, sendo que, a
cada nova relacdo do ser humano com o mundo, uma nova cultura corporal se perfez,
atribuindo-se a danca o papel de suporte do ser humano para expressar sua visdo de mundo,
suas angustias e seus anseios ao longo dos tempos. Garaudy afirma que “A danca, como todas
as artes, é uma tentativa de resposta as questdes colocadas por uma época” (1980, p. 136).

Ao se concretizar no corpo, a danc¢a ndo tem seu movimento reduzido ao aspecto
mecanico, mas se torna a propria extensao dos hdbitos e valores de um determinado tempo e
de uma determinada cultura. O corpo em movimento, encontrando a arte, torna-se danca, e 0
corpo que danca é o mesmo corpo-sujeito presente no cotidiano, ndo sendo possivel

desvincular o corpo dancante de sua histéria, de seus costumes e de sua imersdo cultural.
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A danca é resultado da permanente coevolucao do corpo e do ambiente, sendo que
diante da nova visao de mundo que surge com as transformacgdes constantes da sociedade,
com novos conceitos, anseios e necessidades, a danca também sofre modificacdes e ndo pode
mais ser analisada apenas como o resultado de corpos que se movimentam num espaco
determinado com gestos e codigos predefinidos. Hoje, frente a novas referéncias e
possibilidades, ela é hibrida e passa entdo a ser instrumento de inovagao e desprendimento aos
padrdes impostos social e culturalmente.

Nasce um novo fazer dancante, a chamada Danca Contemporanea. Ainda que nao
exista um consenso a respeito de sua definicdo, Dantas (2005) destaca que, em geral, essa
denominacdo € utilizada para abarcar diferentes poéticas do corpo na atualidade, as quais nao
se enquadram nas classificacoes tradicionais, como balé e danca moderna.

Nesse sentido torna-se relevante o pensamento de Agamben, que em seu artigo, O que
é contemporaneo? (2009) propde uma nog¢ao de contemporaneidade ligada a singularidade de
cada sujeito diante do presente, o qual vive entre aproximacdes e distancias. Ser
contemporaneo, para ele, ¢ manter o olhar fixo em seu proprio tempo, “[...] para nele perceber
ndo as luzes, mas o escuro” (p. 62), é ir além do que estd posto e convencionalmente aceito
para desvendar e buscar interpretacdes sobre o invisitado, obscuro e desconhecido. Ser
contemporaneo exige coragem de revisitar as trevas e nelas buscar a luz que ndo alcanga a si
mesmo. “Por isso os contemporaneos sdo raros” (p. 65).

O contemporaneo €, entao, aquele que entende seu pertencimento a um determinado
tempo como fato irrevogdvel, mas busca tomar distancia para que se mostre capaz de
questionar suas pretensoes e buscar um novo sentido para a atualidade. Para Agamben, os que
aderem plenamente a sua época, ndo podem ser considerados contemporaneos, pois ao se
misturarem perfeitamente a ela, ndo conseguem ver e refletir sobre a mesma (2009, p. 59).

A danca, enquanto manifestacdo contemporanea, busca entdo romper com paradigmas
artisticos estabelecidos, transgredindo modelos e métodos fechados, para se constituir
enquanto um modo de fazer e pensar artistico capaz de descobrir o que estd coberto, por na
penumbra as cicatrizes do cotidiano, rearranjando verdades. Diferentemente das dancas
classicas, ela ndo busca retratar a realidade, mas antes, deforma-la, distorcé-la, fugir a
modelos e padrdes de movimento, denunciando a alienacdo dos sujeitos decorrente das
transformacdes sofridas pela sociedade capitalista. A hipdtese proposta por Greiner (2006) é
de que

[...] sdo os pensamentos organizados pelo corpo artista que nascem com aptiddo para
desestabilizar outros arranjos, jd organizados anteriormente, de modo a acionar o
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sistema limbico (o centro da vida) e promover o aparecimento de novas metaforas
complexas no transito entre corpo e ambiente. (2006, p. 109).

A Danca Contemporanea questiona, por isso se constitui enquanto uma espécie de
pesquisa que ocorre no corpo em movimento, uma investigacdo do proprio existir em
movimento. Sua énfase estd no cotidiano, no transitério, na diversidade das experiéncias do

sujeito com a cultura-ambiente. Miiller (2012) afirma que, na Danca Contemporanea

[...] ndo importam apenas os atributos fisicos, os movimentos virtuosos que colocam
o espectador numa posicdo de contemplagdo. Ela convida o publico a construir
conjuntamente o sentido da obra, deseja uma aproximagdo entre arte e vida,
desestabiliza suas préprias convengdes, rompe com os procedimentos esperados e
com o que pode ser tradicionalmente reconhecido como danca — a exigéncia de que
bailarinos movam-se sem parar ao som de mdsica. (p. 20).

A Danca Contemporanea nio nega as demais “dangas”, porém ndo compartilha do
fechamento dessas em si mesmas. Sua busca é pela hibridizacao entre os mais diferentes
estilos e técnicas corporais, abrindo-se para a multiplicidade de linguagens e experiéncias que
envolvem o corpo e seu fazer artistico.

As concepcgoes de corpo técnico, treinado, adestrado, classico, individual e virtuoso,
presentes nas praticas de danca durante muito tempo foram responsdveis por alimentar e
reforcar o entendimento cartesiano de “corpo objeto”, sendo este considerado um mero
instrumento da arte em busca da perfeicdo linear. Jd o corpo na Danca Contemporanea
enaltece a bagagem existencial de cada bailarino, sendo resultado de suas indmeras
influéncias culturais, sociais, fisicas e emocionais. Isso nos permite afirmar, retomando
Merleau-Ponty, que ela se ocupa do corpo proprio e do ser-no-mundo.

Abandonando a padronizacdo corporal e a impessoalidade, a Danca Contemporanea
tem como elemento principal o corpo presente, o corpo préprio, imerso nas circunstancias e
possibilidades de cada contexto, construindo uma linguagem singular. Estamos diante de um
novo papel para o bailarino, no qual sua histéria, vivéncias e inquietaces sdo o proprio
material da obra artistica. Travi sinaliza que “Os intérpretes ndo estdo acostumados a se
colocar enquanto pessoas na danga. O ‘normal’ é treinar o fisico automaticamente, e ndo
buscar a sinergia entre corpo e mente, entre interno e externo”. Porém, através da Danca
Contemporanea, ocorre a superacdo dos esteredtipos de movimento, oportunizando aos
integrantes a experiéncia de dancar a sua danca, de acordo com suas possibilidades, numa
percepcdo que transcende a concep¢ao usual de movimento.

O novo pressuposto é de que ndo exista um comportamento tnico e ideal, mas, sim,
comportamentos variados mediante uma série de fatores que, projetados ao infinito, tendem a

singularidade. Jd& ndo € possivel projetar pontos de chegada, apenas tendéncias e
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probabilidades. Nao é mais o corpo reprodutor de clichés e cddigos estéticos, mas é agora, o
corpo formado pelas proprias experiéncias e conhecimentos do cotidiano, explorado e
explorador, que é desafiado a cada novo momento. O corpo é ambiente vivo, criador e
produtor de novas interacdes. E o corpo em estado de pensamento. E o pensamento em estado
de danca.

O corpo dangante contemporaneo é contaminado por praticas hibridas e heterogéneas,
a Danca Contemporanea se alimenta do corpo eclético. Ndo existe mais um biétipo ou uma
estética especificos a sua prdtica, mas experiéncias, visdes, imagens, conhecimentos e
comportamentos que cada corpo adquiriu, herdou, construiu ao longo de sua trajetéria, de
suas contaminacoOes e afetos. Todos os corpos sdo bem-vindos, inclusive os que possuem
alguma deficiéncia.

Na Danca Contemporanea ocorre a busca por uma metodologia do movimento
dancado que tem a percep¢do como principal ferramenta pedagégica, buscando romper com o
automatismo que acaba por negligenciar e negar os sentidos corporais. Na metodologia
mecanicista a repeticao representa o fim tnico e ultimo da danca, ela aperfeicoa a técnica,
porém exclui o potencial de experimentacao do movimento, impedindo o surgimento do novo
e atrofiando a arte. Na Danca Contemporanea, a repeticio é também um elemento
importantissimo para a construcdo coreogréfica, porém € utilizada como instrumento para a
transformacéo de formas, imerso em um sistema de vigilia perceptivo responsavel por recriar
e inventar novas estéticas de movimento, reelaborando significados. A criacéo, desta forma, é
continuada.

A propria nomenclatura tem se modificado, o termo bailarino, em Danca
Contemporanea, é substituido pelo termo intérprete-criador ou performer, isso porque a danca
adquiriu a possibilidade de ser coreografada em conjunto (bailarino e core6grafo), refletindo a
bagagem artistica e existencial de cada qual. O bailarino abandona seu papel reprodutor de
ideias e movimentos e passa a colaborar com a composicado coreografica, residindo ai grande
parte da riqueza dessa danca.

A nocédo de coreografia - choreia (danca) e graphein (escrita) também foi desfeita,
uma vez que seu sentido estd associado a um corpo disciplinado movendo-se as ordens de
uma escritura pré-estabelecida. Fala-se hoje em construcdes em danca, sinalizando a
emergéncia de um novo modo de fazer e pensar o corpo dancante. A nog¢ao de espetdculo de
danca foi substituida por outros termos como instalacdes coreograficas, live art, danca
conceitual, body art, intervencOes urbanas, entre outras, visando abarcar a diversidade de

elementos e propostas presentes neste fazer artistico.
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Para Vianna (2005), a ideia de Danca Contemporanea poderia se expandir para a de
cena contemporanea, uma vez que muitas de suas construcbes provocam a diluicdo das
fronteiras entre disciplinas artisticas como o teatro, a danca, a performance, as artes visuais,
as artes mididticas, o cinema, o video, a literatura e a musica; do mesmo modo, como
misturam o tradicional, o moderno, o classico, o popular, o folclérico, a cultura de massa, etc.

De um modo geral, poderiamos chamar a Danca Contemporanea de danca dialdgica,
por comportar o didlogo entre bailarinos e coredgrafos, entre ptiblico e artista, entre corpo e
ambiente, entre as mais variadas linguagens, entre estético, cultural e histérico. Ao se
alimentar da experimentacdo extenuante e diversificada, ela inaugura e amplia a prépria
poténcia humana do existir. Isso ocorre, pois em consonancia com o exposto a respeito da
experiéncia que transforma o ser, através da Danca Contemporanea, o corpo se ultrapassa e
vai além, torna-se corpo-devir.

Conjunto rico de elementos para possibilitar experiéncias inovadoras com o corpo, a
Danca Contemporanea vem ganhando espaco como potencializadora da formacéo de sujeitos
corporeos: sujeitos integrais, conscientes da mistura entre corpo e mente, interno e externo,
sensibilidade e entendimento, bem como de uma racionalidade sensivel. A Danca
Contemporanea é criadora de novas estéticas, as quais resultam em corpos polivalentes e
versdteis, imersos em um processo de libertacao e expressao total, o oposto do cotidiano atual,
que tem seu cendrio repleto de movimentos e gestos codificados comandados pela razdo
petrificada e pelo paradigma dualista.

A liberdade do individuo para expressar suas proprias experiéncias, suas
possibilidades e respeitando seu corpo e seus pensamentos, fez nascer através da Danca
Contemporanea, um grande passo para a emancipacdo do individuo, ndo restrito a repeticao,
mas aberto a criacao e transformacao constante de si e do mundo.

A Danca Contemporanea é daquelas experiéncias que ndo apenas nos acontecem, mas
nos contaminam e nos transformam. Facilmente podemos expandir este pensamento a arte em
geral, isso porque ela se constitui em uma forma do pensar, e do pensar de corpo inteiro. Em
seu livro A racionalidade estética (1991), Jayme Paviani trata da possibilidade de pensar a
arte como um processo de racionalizacao sensivel, inaugurando uma epistemologia do corpo
que comporta a0 mesmo tempo o entendimento e a sensibilidade. Para o autor, a razao foi
submetida a limites muito estreitos que, na atualidade, necessitam ser alargados e mesmo
desfeitos, para que se possa compreender a complexidade que envolve o agir e pensar

humanos, juntamente da capacidade de construcao de conhecimento e de formagdo humana.
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No dominio da obra de arte outros modelos de racionalidade sdo manifestados, ainda
que de forma totalmente distinta da l6gica matemdtica; as manifestacdes sensiveis e estéticas
possuem valor e coeréncia préprios, ndo sendo, como convencionalmente se acredita,
resultado meramente do acaso e do irrefletido. Na arte ndo é possivel delimitar as barreiras
entre linguagem e pensamento, reflexdao e percepcao, teorizacdo e emocdo, inspiracao e
fundamentacdo, na dinamica do movimento artistico, pensamento légico e intuitivo se
interpenetram, “Por isso, a ambiguidade da arte nunca é uma deficiéncia, mas condicdo
necessdria de seu poder de auto-reflexdo” (PAVIANI, 1991, p. 22).

Para Paviani a arte “[...] é emancipatoria” (1991, p.81), ultrapassando os modos
comuns de percepcdo, sendo um constante aprender a perceber. Para o autor, “Ela nos pde na
vizinhanca do mundo estranho, numa espécie de afastamento que acaba nos aproximando
mais do cotidiano e da realidade” (1991, p.56). O saber artistico surge como uma forma de
resistir a certos contextos que sugerem a mera transmissdao de pensamentos na formacgdo do
individuo e abre-se para um mundo outro a cada manifestacdo. A racionalidade sensivel
presente na arte inaugura uma esséncia em continua origem, o conhecimento abandona sua
natureza fixa e torna-se possibilidade.

Dewey também reserva ao saber artistico um lugar especial na construcao de seu
pensamento. Em A arte como experiéncia (1934/2010), o autor rompe com a falsa teoria de
que arte é mera contemplacdo ou possui um fim unicamente decorativo, defendendo que é na
pratica artistica que a experiéncia se concretiza enquanto poténcia ativa e dinamica do
cotidiano, produzindo um novo modo de ver, sentir e apreciar, ampliando e renovando as
proprias experiéncias de vida, marcando enfim, “[..] um novo nascimento no mundo”
(DEWEY, 2010, p.279).

Na experiéncia artistica 0 mundo é deslocado de seu contexto paradigmadtico e
impessoal, passando a adquirir um significado préprio diante de quem vive essa arte enquanto
criador ou espectador. O saber artistico age contra os usos do corpo para fins unicamente
utilitaristas, abrindo-se para a sensibilidade, para os impulsos e para o gozo da acdo. Para
Dewey, “[...] as obras de arte sdo os Gnicos meios de comunicagdo completa e desobstruida
entre 0s homens, 0s tnicos passiveis de ocorrer em um mundo cheio de abismos e muralhas
que restringem a comunhao da experiéncia” (DEWEY, 2010, p.213).

Romper com a barreira das préticas convencionais e (se) permitir conhecer novas
formas de entender e pensar o corpo representam tarefas dificeis no processo de formacao

humana, isso porque nossa natureza corporal é enjaulada por padrées e convengdes impostos,
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histérica e culturalmente, fazendo-nos crer que o que nos foi permitido experienciar até o
momento fosse o suficiente e correto.

O que faz a maioria das préticas pedagdgicas € alimentar a nefasta segregacdo dualista
mente e corpo. A arte estd excluida da escola e a danca como um todo encontra-se
marginalizada. Talvez isso seja resultado de uma sociedade na qual a arte de maneira geral,
ainda é colocada em um plano inferior ndo sendo devidamente valorizada, encontrando
resisténcias também dentro do ambiente escolar. Torna-se fundamental desconstruir estas
nogoes, refletindo sobre a importancia da Danga Contemporanea e do fazer artistico como um
todo, na formacdo de sujeitos integrais e potenciais. Para Garaudy “A danca ¢ o melhor
antidoto contra esse dualismo moribundo que faz do corpo uma matéria bruta a qual o
espirito, de fora e de cima, dé suas ordens” (1980, p. 181).

Reaproximamo-nos da indissociabilidade sensorio-motora e mental podendo afirmar
que a Danca Contemporanea nos ajuda na desafiadora tarefa de superar o estatuto cartesiano
de corpo recipiente, corpo involucro, para assumir o corpo sui generis. Merleau-Ponty
apresenta em Fenomenologia da Percepcdo (2011) o préprio entendimento de corpo como
obra de arte, ndo sendo possivel distinguir a expressdao do expresso, residindo em si toda
significacdo possivel, acessivel apenas por contato direto e sendo seu sentido sempre
provisério. Assim como a danca, o corpo vive de instantes, mas a0 mesmo tempo tonar-se
passagem, transitoriedade, revestindo-se de certezas movedicas.

A arte se concretiza em si mesma, enquanto espaco-tempo proprio, porém,
transcendendo a si mesma, transcende também o mundo e inaugura uma existéncia repleta de
possibilidades. O corpo-arte € no devir. Assim, o0 potencial expressivo de uma obra artistica,
seja ela pintada, esculpida, tocada, escrita ou dancada, estd no fato de ela ser capaz de falar
muito mais do que aquilo que ja foi dito®'. A arte torna dizivel o indizivel, tornando também
pensavel o impensével.

Nas palavras de Campelo (1997):

Tudo estd em movimento, principalmente quando se fala em corpo vivo, e tudo no
corpo é semelhante a um jogo de espelhos que refletem novos 4ngulos e novas,
quase infinitas combinacdes, criando um jogo de formas que se organizam e se
desmancham em novas formas, que de novo se embaralhardo para surpreender o
olhar de quem ousou ter pensado capturar alguma forma anterior ( p. 14).

10 verbo dizer nio comporta aqui a defini¢io convencional de “expor algo através de palavras”, mas inclui
também acionamentos ndo-verbais, os quais possuem capacidade de propor enunciados e conceituagdes,
exprimindo ideias, pensamentos e emogdes. Sobre a possibilidade de pensar a danga como um fazer que é dizer
ver SETENTA, Jussara S. O Fazer-Dizer do Corpo: danca e performatividade. Salvador: EDUFBA, 2008.
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Este é o dancar infimo do corpo, abandonando qualquer pretensdo de sentido
preestabelecido ou compreensdo imediatista, fugindo a qualquer tentativa de descricdo fixa
exposta em palavras. Ou seja, a arte ndo busca reforcar o mundo fisico e uma realidade ja
existente, mas se perde no mundo vivido, experimentado, subjetivo, criado por cada modo de
ser.

A Danca Contemporanea promove um novo olhar diante dos hdbitos e restricdes
corporais, inaugurando processos de problematizacéo e reestruturacao significativos na ordem
do corpéreo que se expandem para outros aspectos da vida do sujeito, incluindo a construcdo
de sua subjetividade. A afirmacdo de Tridapalli (2009) vai ao encontro deste pensamento,

alegando que a quebra de padroes
[...] promove a atualizacdo de habitos no corpo, ndo no sentido de renegd-los, mas
sim de discutir e experimentar de outra maneira o0 modo como esses habitos,
gramaticas pré-elaboradas de movimentos, vocabuldrio pré-definidos, automatismos
corporais, sdo comumente operados no corpo de quem aprende danga. A
problematizacdo pode se instaurar a partir das questdes levantadas, como um re-
olhar em acio para a légica de raciocinio situada nesses hébitos. (p. 42).

O corpo em estado de danca instiga, provoca perturbagdes, desequilibra, desafia o
sujeito a novas assimila¢des, questionando, problematizando e transcendendo antigos padrdes
de movimento, bem como sentidos e significados existenciais. O corpo, em Danca
Contemporanea, € um corpo que experiencia outras necessidades, outras possibilidades, como
um exercicio de especulacdo, resultado do seu relacionamento com o novo, o diferente e o
desconhecido. O corpo se modifica, se transforma, altera seus hébitos estabelecendo outras
relacoes, elaborando novas associacdes e padrdes de organizacdo (TRIDAPALLI, 2009).

Sendo assim, ao vivenciar a Danca Contemporanea, o sujeito desprende-se de certas
amarras e mordacas criadas pela sociedade centrada no tecnicismo e na repeticao, permitindo
o desenvolvimento e enriquecimento das qualidades e potencialidades tanto fisicas como
mentais e psiquicas. Através de uma poética do movimento, a Danca Contemporanea permite
ao sujeito experimentar movimentagdes, se expressar, interagir, criar e recriar a sua realidade,
0 seu viver, a sua historia, inaugurando novas e diferenciadas formas de ser no mundo, com
novas possibilidades e finalidades, fortalecendo-se enquanto poténcia revoluciondria.

Defende-se que a corporeidade na arte e, especificamente na Danca Contemporanea,
inaugura uma proposta pedagdgica diferenciada, apresentando-se como uma forma de
resisténcia aos contextos tradicionais de educacdo, baseados em narrativas e prdticas

fragmentadas, deterministas e de transferéncia. Este fato traz a danca como possivel fuga para

as convencOes e automatismos tdo presentes na sociedade contemporanea e igualmente na
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educacdo formal, mostrando e permitindo uma nova visdo, compreensao e acdo corporal,
sendo decisiva na formacao de um novo ser, capaz de transgredir e romper com
determinismos impressos nos corpos e consciente de seu papel na construcao e transformacéao
da realidade, um verdadeiro sujeito corporeo. Ja que “[...] a danca, quando entendida como
expressao radical do ser humano, devolve-nos os sentidos da presenca humana no mundo nas
relagcdes com os outros e com as coisas” (PAVIANI, 2010, p. 66).

E preciso abrir espacos que permitam reafirmar a arte do movimento como fator
fundamental para a educacao e formacao humana, visto que é indispensavel ao sujeito ser no
mundo e ser através de seu corpo. A no¢ao de que o sujeito nao estd fechado em si mesmo,
mas aberto, através de sua corporeidade ao mundo e a alteridade, consciente de sua histdria,
autor de seu presente e sendo o devir ser que nunca se esgota e se finda, permite pensar a
Danca Contemporanea como uma necessidade e potencialidade de nossa época, revelando
novas possibilidades educativas, nas quais é devolvida ao sujeito sua integralidade, sua
singularidade, sua autonomia e liberdade. Pois como afirma Garaudy (1980, p. 184) “Nao
existe ato mais revoluciondrio do que ensinar um homem a enfrentar 0 mundo enquanto
criador”.

Maria Fux, em seu livrto Danca, experiéncia de vida (1983) oferece ao leitor sua
experiéncia de mais de trinta anos como bailarina e coredgrafa, trajetéria que lhe permite
defender a danca enquanto ato educativo nas diferentes idades, visto que a linguagem verbal e
a escrita, segundo ela, resultam insuficientes para comportar a complexidade do existir

humano. A autora afirma que

A danca ndo deve ser privilégio daqueles que se dizem dotados, ela deve ser
ministrada na educacdo comum como uma matéria de valor estético, de peso
formativo, fisico e espiritual. Com uma capacidade e possibilidade de buscar a
criagdo de cada um de acordo com o desenvolvimento que tenha frente a si mesmo e
frente ao espaco. (1983, p. 40).

A Danca Contemporanea incluida no fazer pedagdgico ndo almeja simplesmente um
novo modo de fazer educacdo, mas conjuntamente, se interessa em formar um novo sujeito,
capaz de observar criticamente o contexto em que vive, tendo consciéncia e desempenhando
ativamente seu papel social, cultural e politico, de forma a transformar sua realidade para
melhor.

O corpo que danca constréi assim, novas epistemologias e pedagogias do movimento,
inaugurando conjuntamente uma razao corporalmente possivel, contraposta a soberania da
razdo imaterial presente no mundo ocidental. O que se busca é a mobilizacdo do corpo,

integral, para que se devolva, pouco a pouco, sua capacidade expressiva, que com o passar
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dos anos, tem-se atrofiado. E a poténcia de criacdo de um mundo particular e novo a cada dia
através do corpo que danca.

A arte é uma janela para o conhecimento sensivel do mundo. Seu compromisso reside
na experimentacdo e exploracdo de realidades postas e propostas. A partir dela pode-se
apontar a importancia da corporeidade como forma de existéncia do mundo, uma vez que trata
da facticidade dos sujeitos e aborda sua propria formacdo humana numa perspectiva
existencial.

Através do gesto dancado esta se propondo outra maneira de conhecer o mundo, de
compreender e incorporar a multiplicidade com a qual se constrdi o conhecimento e o proprio
sentido de humanidade. A Danca Contemporanea se mostra capaz de exercer uma relevante
funcdo na formagdo humana integral, bem como desperta para uma nova racionalidade, na

qual o corpo e suas experiéncias constituem a verdadeira fonte do conhecimento.
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5 CONSIDERACOES

Dificilmente a tarefa de concluir um estudo a respeito do corpo, da Danca
Contemporéanea e da educacdo serd alcancada, isso porque esta escrita se constitui apenas
como um fio em meio a rede que envolve nosso existir, e assim como seus temas, se reveste
de transitoriedade e passagem. Da mesma forma, as disposicoes estrutural e tedrica desta
dissertacao resultaram em uma dentre as intimeras possiblidades de abordagem do assunto,
restando lacunas inevitaveis a toda e qualquer pesquisa que se realize. Ainda assim, se torna
possivel destacar, ao longo desta dissertacdo, elementos importantes para se pensar as
possiveis contribuicoes da Danca Contemporanea no processo de formacdo do sujeito
corporeo.

O sujeito estd condenado ao corpo. Percebe, sente, age, pensa, € corpo, sujeito
corpdreo, categoria capaz de expressar a natureza humana em sua integralidade. A sintese da
existéncia humana no mundo reside no corpo, ele reflete tracos histéricos, politicos, sociais,
culturais, artisticos, pedagogicos, tracos individuais e coletivos. Corpo € retrato e relato vivo
de seu tempo. Através da forma como se movimenta revela um mundo particular, o que
expressa ou, muito mais, 0 que ndo expressa, reflete o espaco-tempo que estd a pertencer. E
possivel tratar o corpo como texto, afinal ele pode ser lido através de suas cicatrizes
existenciais e deixa sua marca através da escrita de seus movimentos na histéria. O corpo
mostra e esconde, interroga e responde, vive entre instantes e permanéncias, abrigando em si
tantos outros textos e subtextos como partes expandidas do seu préprio campo biolégico.
Corpos sobre corpos. Linguagem da carne.

O corpo ¢€ a transicao entre aquilo que sou e aquilo que hei de ser, ao ser abertura ao
mundo e a alteridade ele estd em estado de sempre presente. Poderiamos de certa forma
afirmar que somente o corpo existe, pois dele e de sua sensibilidade provém o mundo, a
realidade, o sentido do Outro e o préprio pensamento de ser. Estamos entregues ao corpo
proprio e somos aquilo que dele emerge. O corpo torna-se condicdo para a existéncia do
sujeito, constituindo sua prépria humanidade.

O termo sujeito corporeo surge como uma condensacdo dos elementos defendidos ao
longo desta escrita, uma vez que, discordamos, nesta dissertacdo, que seja pelo pensamento
desencarnado que se chega a nocdo do humano. Findar o corpo a seu aspecto meramente
carnal, ou mais, como unicamente objeto, é negar inquestionavelmente seu potencial de

produzir pensamentos, conhecimentos e subjetividades nas trocas que realiza com o meio. A
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concepcdo de sujeito presente em nossas reflexdes diz respeito a unidade corpo/nio corpo®,
em constante contaminacao, sendo que o sentido e significacdo do mundo emergem desta
integralidade, assim como o mecanismo de subjetivacdo.

Para chegar a este entendimento foi preciso um esforco no sentido de compreender as
diferentes concepc¢oes de corporeidade assumidas ao longo da humanidade. Ao se realizar
uma retomada da trajetdria histérica e filosofica do corpo no capitulo intitulado Corpo
filosofico tornou-se possivel observar que ele esteve, por grande parte da histéria da
civilizacdo, negligenciado e silenciado frente a seu potencial formativo.

A tradicdo cartesiana habituou-nos a tratar o corpo como uma soma de partes sem
interior e a alma como uma entidade completamente fechada em si mesma, responsavel pelo
pensamento e pela esséncia do cogifo. A dualidade mente/corpo instaurou um cendrio de
negacdo do sensivel, do corpéreo e do mundano, concedendo apenas a razao inteligivel a
capacidade de produzir conhecimentos e de controlar as a¢des humanas.

Ao aprofundarmos a abordagem pontyana, observamos que ela contrapdem-se a
concepcao cartesiana, defendendo a mistura entre consciéncia e corpo e concebendo a
corporeidade como sendo a primeira categoria da existéncia. Para Merleau-Ponty, existir
significa, necessariamente, existir como ser corporificado e incorporado ao mundo, sendo
através das experiéncias sensorio-motoras e da contaminacdo corpo-ambiente que ocorre a
verdadeira formacdo do sujeito, nos auxiliando na compreensao do conceito de sujeito
corporeo trabalhado ao longo da dissertacao.

Nosso posicionamento em relacdo ao corpo compartilha em muito do pensamento de
Merleau-Ponty defendendo que ele ndo pode ser pensado como mero instrumento do ser,
como simples meio de aproximacao com os objetos e com outrem. O corpo sou eu mesmo, 0
corpo é minha realidade, meu espaco-tempo, meu corpo ndo me pertence, nem eu pertenco ao
meu corpo, sou a propria carne que me alimenta. SO existo porque sou corpo, s6 sou corpo
porque existo.

Se o corpo reflete seu pertencimento a um contexto previamente existente, julgou-se
essencial analisar os modos de vida contemporaneos, a fim de destacar elementos
responsaveis por influenciar a concepc¢ao de corporeidade em nossos dias. Assim, do capitulo
Corpo como propriedade do Eu na contemporaneidade, emergiram conceitos como corpo
civilizado, corpo reprodutor, corpo consumidor e corpo pds-organico, frutos de um contexto

social, politico, econdomico, cultural e histérico baseado no capitalismo, na tecnologia e no

% Utiliza-se o termo ndo corpo para comportar as diferentes denominacdes e entendimentos relacionados ao
vetor imaterial presente no ser humano — alma, espirito, mente, intelecto, consciéncia.
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sistema mididtico emergente. A marginalizacdo da corporeidade nos processos cientificos e
educativos acabou por marginalizar a propria nocao de humanidade, transformando corpos,
saberes, fazeres e subjetividades em elementos mercadoldgicos.

Aponta-se para a crise do corpo na atualidade, relegando a ele um papel inferior e
desprezivel no que diz respeito a busca por um conhecimento vélido e universal, destacando a
grande dificuldade em admitir que a dimensdo sensivel humana também consiste em uma
forma poderosa de saber e formar-se. A educacdo passou a negligenciar a corporeidade e a
sensibilidade assumindo tdo somente um cardter de especializacdo miope, impregnado pelas
regras mercantis.

Ao verificar os possiveis eventos que tenham contribuido para o grau de regressao
sensivel demonstrado pelo sujeito de nossa atual sociedade, o desafio foi propor um caminho
emancipatorio, no qual o corpo pudesse ser assumido como fundamento de um processo
educacional, ndo no que diz respeito apenas a educacao formal, restrito ao ambiente escolar,
mas ampliado a vida dos individuos e das sociedades como um todo.

Assim, o capitulo Sujeito corporeo: educagio é questao da carne, buscou aporte em
estudos mais contemporaneos que permitem reforcar o pensamento pontyano a respeito do
corpo e de sua relacdo com a formacao do sujeito, bem como teve seu interesse voltado a
explanacdo da Danca Contemporanea como poténcia do existir como sujeito corpdreo,
responsavel por inaugurar e reforcar a compreensdao da corporeidade como produtora de
conhecimentos e subjetividades, sendo a experiéncia sensorio-motora fundante de uma razao
mundana e corporalmente possivel.

Apontamos para uma concepcdo de sujeito em totalidade, na qual o saber opera por
um mecanismo de solidariedade mente e corpo, racional e intuitivo, inteligivel e sensivel.
Partindo do pressuposto de que o corpo é abertura do ser ao mundo, abordamos a experiéncia
sensorio-motora como fonte primeira de significacoes, fazendo com que os elementos
exteriores sejam incorporados ao sujeito, delimitando paralelamente seus modos de ser e agir
na esfera do real. Por meio de seus afetos com o meio, o corpo torna-se midia de si mesmo —
corpomidia, ndo mais sendo visto como um veiculo de transmissdo de informagdo, mas como
colecdo de signos, significados e conceitos atualizados a cada vivéncia e experiéncia com o
meio. Nunca estagnamos, somos dentro e fora ao mesmo tempo.

Ao defendermos que os processos mentais, a subjetividade e a acio humana no mundo
sao resultados da contaminacdo entre corpo e ambiente, destacamos que ndo existe um ser
puro e muito menos um conhecimento inato, mas que a formagéo humana e do saber ocorrem

conjuntamente com o desenvolvimento das capacidades exploratorias de cada sujeito. Rompe-
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se com a ideia de uma consciéncia isolada do mundo da experiéncia e pretendida livre das
“confusdes” e “enganos” provenientes dos sentidos, isso porque, assume-se que 0 processo de
significacdo é sempre de um sujeito corporal. Esse entendimento de que a formagdo humana
depende primeiramente do aparato sensério-motor, uma vez que tudo passa pela experiéncia
do corpo, possibilita afirmar que a educacgdo é questao da carne, inaugurando uma concepcao
de cogito sendo de natureza corporea.

Ao se afirmar a necessidade de recuperar o sentido do corpo frente a construcdao do
conhecimento e formacdo humana bem como de educar o sujeito humano no seu mais amplo
sentido, isto é, estimulando também seu contato sensivel com a realidade na qual se insere, e
descobrindo-se como ser corporal e integral, defendemos que o contato com a experiéncia
artistica propicia melhores condi¢des para sentir, interpretar e compreender o0 mundo no qual
existimos. Ao proporcionar uma educacao fundamentada no desenvolvimento dos sentidos
pelos quais nos conectamos a realidade, a arte nos devolve o sabor do mundo, tornando-nos
conscientes da importancia da corporeidade e da sensibilidade na formacao do Eu e na acdo
singular do ser no mundo.

A arte é a busca do ndo-eu, processo sempre inacabado, que deforma e desestrutura
pensamentos fixos e retos. Ela se compde como um lugar outro, onde é possivel assumir uma
atitude de transfiguracdo do real e de transcendéncia em relagdo a si. Da experiéncia artistica
nunca volvemos 0s mesmos, pois nos transformamos em outro a medida que experienciamos
arealidade, a alteridade e o sentido do Eu de forma sempre diferente.

A arte possibilita o resgate do papel corporal na relacdo com o conhecimento e
formacdo humana, garantindo uma abordagem da existéncia em totalidade. Dentro das
préticas artisticas realizamos um recorte e voltamos nosso olhar para a arte da Danca
Contemporanea que por se constituir enquanto pratica indisciplinar acaba nos permitindo uma
abordagem (in)direta de outros sabores-saberes artisticos.

A Danca Contemporanea, ao se ocupar do corpo préprio, de seus afetos e
singularidades, permite aborda-lo ndo mais como objeto, mas como unidade existencial,
resultado, sempre provisdrio, da experimentacdo corporal do mundo. Através da Danca
Contemporanea ocorre um redescobrir ininterrupto do sentido de humanidade, denunciando o
corpo industrialmente produzido, comercializado e consumido, devolvendo seu cardter
revoluciondrio, seu poder de contraposi¢do a uma realidade mecanica e alienante, propria da
contemporaneidade.

Nenhum aprendizado dispensa o corpo, o saber é encarnado. A educacdo é um

acontecimento da corporeidade, sendo possivel propor uma nova racionalidade, uma razdo
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corporal sensivel. Neste sentido, a experiéncia artistica da Danga Contemporanea surge como
potencializadora e desencadeadora deste processo de educacao integral, contribuindo para a
formacéo de um sujeito que percebe-se como ser corporal que é: sujeito corporeo.

A busca por uma educacgdo que se volte para o sujeito que é corpo visa transcender os
estreitos limites da instrumentalidade e racionalidade cientifica e operacional. Lembrando que
a educacdo, nesta escrita, ndo tem seu sentido restrito ao ambiente escolar, responsavel pelo
desenvolvimento e aperfeicoamento de saberes, de técnicas e de competéncias, mas é
abordada como fenomeno resultante do cotidiano em si mesmo. A educacdo toma o sentido de
formacdo humana, no qual o sujeito, através das experiéncias sensorio-motoras, forma a si
mesmo, num processo de reconstrugao constante do ser-no-mundo.

O proprio viver é um processo de aprendizagem constante. A cada relacdo entre corpo,
objeto e mundo, sdo realizados novos acordos e produzidos novos conhecimentos. Pode-se
afirmar que a cognicdo e formagdo humanas ocorrem primordialmente no e pelo corpo, sendo
que o corpo é o corpo fisico e bioldgico, mas é também o corpo emocional, desejante, social,
cultural, politico e historico. Estes entendimentos possibilitam estabelecer sistemas de
conectividade entre o Eu, o Outro e o ambiente em um continuo processo coevolutivo de
possibilidades de movimento, pensamento, linguagem, comunicacdo, comportamento e
aprendizagem.

A corporeidade e sensibilidade estdo na origem de todo projeto formativo, seja ele
formal ou ndo. Pretende-se ter deixado evidente o fato de que ndo hd conhecimento ou
humanidade sem a participacao corporal, pensando o sujeito ndo como reprodutor de
comportamentos, pensamentos, ideias e estares, mas que, percebendo-se em totalidade, seja
capaz de identificar e entender seus determinismos e de superar seus condicionamentos,
criando e recriando seu proprio existir.

A complexidade da relacdo existencial do ser humano com o mundo mantém-se por
meio da complementariedade entre o sensivel e o inteligivel, entre racionalidade e
sensibilidade, entre objetividade e subjetividade. A compreensao do termo sujeito corpéreo
visa pensar em uma educac¢do humana integral, que rompa, enfim com a superioridade de uma
razao desencarnada e possibilite assumir o corpo e sua sensibilidade como vetor indispensavel
a formacao do sujeito, a nocdo de pertencimento a um certo mundo, ao processo de cogni¢do
e de construcao do conhecimento. O sujeito € corporal, comunicando-se com o mundo por
meio de sua corporeidade, ndo podendo ser negado ao corpo seu papel de agente nos

processos de ensino e de aprendizagem.
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Através da arte hd uma dendncia e resisténcia a objetividade do mundo e a
suas hierarquias, resgatando o saber sensivel e o cardter de transitoriedade que caracteriza a
verdade e o proprio conhecimento. As préticas artisticas nos conduzem a um novo modo de
racionalidade, produzindo linhas de fuga capazes de libertar o sujeito da instrumentalidade
relegada ao corpo e do carater de inferioridade concedido a sensibilidade.

Incorporar a Danca Contemporanea e a arte de maneira geral nas reflexdes
relacionadas a formacdo humana integral permite entdo, pensar outra logica para o
entendimento do corpo e dos fendmenos a ele ligados, inclusive no que diz respeito a seu
papel na educacdo. Pelo viés da arte-educacédo e nao do entendimento desencarnado, podemos
ter uma outra abordagem do ser humano, considerando o seu cardter de unidade, e ndo de
separacao entre fisico e mental. Ao pensar uma educacdo que ensine a viver plenamente todas
as dimensoes intelectuais, sensoriais, afetivas, gestuais e expressivas, se estara favorecendo a
ampliacdo das possibilidades de ser-no-mundo.

Néo se pretendeu, ao longo desta escrita, ignorar ou negar os avancos decorrentes do
novo contexto mundial, mas alertar para o espaco concedido ao corpo e ao saber sensivel
frente a nova rotina existente, repensando caminhos possiveis para se resgatar a integralidade
do sujeito, devolvendo ao corpo seu potencial de conhecimento e formac¢do humana.

Ao finalizar penso ter alcancado algumas respostas, dentre as muitas possiveis, a
questdo colocada permitindo, mais do que encerrar a andlise acerca das reflexdes aqui
realizadas, fornecer elementos que permitam o aprofundamento da discussdo referente aos

temas que envolvem o corpo, a Danca Contemporénea e a educacao integral do sujeito.
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